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NOTA BIO-BIBLIOGR AFICA 


Al anunciar en las «noticias» de la provincia jesuítica de León el 
año 1965 un avance de la bibliografía del P. Alonso, escribía el P. D. 
Mayor lo siguiente: «Es para Comillas un deber de conciencia el colabo- 
rar a la necrología del P. Manuel Alonso (q. e. p. d.), que en sus libros 
se firmaba Profesor de nuestra Universidad, que fue 2n primis benemé- 
rito de nuestra biblioteca, para la que (según le oí repetidas veces) iba 
adquiriendo una buena colección de libros de cultura árabe». 

No deja de ser providencial el que este volumen lo publique PENSA- 
MIENTO precisamente en el momento en que al haber sido incorporado 
como profesor de la Universidad de Comillas en Madrid, mi pequeña 
aportación de este volumen pueda realmente ser considerado como el 
homenaje póstumo de la Universidad a un profesor de la misma, que 
durante muchos años no tuvo otra ilusión más que la de engrandecer su 
nombre con sus lecturas, con sus investigaciones y con la avuda a la 
biblioteca. 

Son muchos los vínculos que me unen al P. Alonso. Los más externos: 
el haber comenzado mi carrera eclesiástica en el mismo Seminano que 
él (el de Astorga) y el de ser ahora su sustituto en la Escuela de Estudios 
Arabes, en la que él terminó su vida y su carrera de investigador. Lo 
más íntimo: el haber sido durante varios años testigo y confidente 
de sus aspiraciones científicas y de su vida religiosa y sacerdotal. 

Voy a dar en primer lugar una breve semblanza de su vida como 
hombre y como investigador. Al final procuraremos ofrecer una biblio- 
grafía lo más completa posible de sus publicaciones y de sus traba- 
jos inéditos. 

El día 19 de Enero de 1893 nacía el P. Manuel Alonso en un pueble- 
cito de la provincia de J,eón llamado Valdeviejas. A los diez años i1- 
gresó en el seminario de Astorga, donde obtuvo muy buenas notas, y 
en el que se inició su afición innata al estudio. A los dieciséis años in- 
gresó en la Compañía de Jesús en el colegio de Carrión de los Condes 
(Palencia). Su nombre figura en los registros de la Orden el 7 de septiembre 
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de 1909. Al finalizar su noviviado en IQII, prosigue sus estudios en Ca- 
rrión, cursando allí otros dos años de Humanidades. En el otoño de 1913 
se traslada a Burgos, donde cursa sus estudios de Retórica durante 
otro bienio. Al finalizar este período de su vida se traslada a la Facultad 
de Oña (Burgos) para hacer allí sus estudios de filosofía. El año 1918 
toma un nuevo rumbo su vida. El verano de ese mismo año atraviesa 
el Atlántico para dirigirse al colegio de Cienfuegos de Cuba. Allí ejerce 
su oficio de Inspector y Profesor de los alumnos de preparatoria duran- 
te tres años. En 1921 vuelve a España a su querido colegio de Carrión 
para desempeñar allí el papel de profesor de Humanidades. Fueron 
diez los alumnos que asistieron a sus clases. Cuatro de ellos murieron 
antes que su maestro. Durante toda su vida el P. Alonso guardará 
un gratísimo recuerdo de este curso tan reducido, y a su vez sus alumnos 
le mirarán siempre con gran cariño. Además de un estudio serio e in- 
tenso, que fue la característica de toda su vida, fue nombrado Ayudante 
del Bibliotecario. En este curso se puede decir que fue en el que cuajó 
su vocación científica. 

Terminado su magisterio vuelve de nuevo a Oña, donde cursa sus 
estudios de Teología durante cuatro años. Al finalizar el tercero se 
ordena de sacerdote el 29 de julio de 1925. Sin duda ninguna ante la 
ilusión de su sacerdocio se origina su afición por el tema del Sacrifi- 
cio Eucarístico, que muy pronto se manifestará en la publicación de 
algunos de sus estudios. 

Terminada su Teología se traslada a Salamanca para hacer allí el 
año de Pastoral con que culmina la carrera del jesuíta. Al año siguiente 
se traslada a París y a Roma para completar sus estudios. En la Ciudad 
Eterna pasa el curso 1927-28 en la antigua casa de la Curia (San Ni- 
colás de Tolentino 8). En esta casa el día 2 de febbrero de 1928 se incor- 
pora definitivamente a la Orden con su Profesión Religiosa de cuatro 
votos solemnes. Al finalizar sus estudios en Roma, comienza su ense- 
ñanza de la Teología en el Pontificio Colegio Leoniano de Anagli el 
año 1939. Este año se abre su carrera de escritor al publicar su primer 
libro «El Sacrificio Eucarístico de la Ultima Cena del Señor según el 
Concilio Tridentino». Siendo él teólogo en Oña había estudiado la obra 
del P. De La Taille (Mysterium Fidei» que se acababa de publicar por 
aquellos días. No estaba él de acuerdo con la teoría defendida en este 
libro sobre la Eucaristía, y concibió la idea de refutarla con el libro 
que acabamos de mencionar. 

De Anagli marchó a Comillas para ser allí profesor de Teología 
Fundamental. En dicha Universidad Ponfificia enseña «de Vera Reli- 
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gione», y se hace además cargo de la biblioteca de la Universidad. Esto 
le sirvió para facilitar su verdadera afición de investigador, interesán- 
dose eficazmente por completar los fondos antiguos y adquirir coleccio- 
nes y obras importantes. Entre sus apuntes particulares se encuentran 
bastantes notas relativas a estas sus clases de Teología. 

Al disolverse la Compañía de Jesús en España con el advenimiento 
de la República, en febrero de 1932 el P. Alonso fue como profesor al 
teologado de Entre-os-Rios en Portugal. Pero en agosto de 1933 vuel- 
ve de nuevo a la Universidad de Comillas, ya que ésta sigue abierta 
a los alumnos por su carácter pontificio, respetado por la República. 
Aquí le cogió la guerra en julio de 1936. Junto con los demás morado- 
res de la Universidad fue detenido el 12 de Agosto de ese mismo año. 
Por fortuna suya no fue llevado al barco-prisión ni al penal del Dueso, 
al que sucesivamente fueron conducidos sus compañeros de Orden. 
Después de haber vivido unos meses en Santander, se traslada a Algorta, 
donde permaneció hasta que fue liberada esta población. En agosto 
de 1937 los rojos abandonan Comillas, y el P. Alonso se traslada allí 
entregándose febrilmente a la recuperación de la biblioteca. Por ini- 
ciativa de un maestro habían sido reunidos en el palacio del Conde 
de Torreanaz los libros tequisados en toda la provincia, con la idea 
de formar una gran biblioteca en su pueblo. El P. Alonso fué autoriza- 
do para reunir los pertenecientes a la Universidad, aún antes de que 
se hiciese la división oficial de los libros incautados por los rojos, y 
que permanecían en depósito sellado en Torreanaz. 

De estos años de inactividad forzosa en la cátedra data su estudio 
del árabe. Es curioso advertir que el P. Alonso aprendió por sí mismo 
sin maestro las lenguas vivas europeas, estudiándolas con el ingente 
trabajo de las lenguas muertas. Por eso no le costó gran cosa el apren- 
der una más a sus cuarenta años: el árabe. El estudio de esta lengua 
le atraía especialmente para descubrir el influjo de los autores árabes 
en la Escolástica medieval. Esto le iba a permitir realizar lo que fue 
siempre la verdadera vocación de su vida. Podemos decir que el P. 
Alonso más que para profesor había nacido para investigador. Por 
eso no es extraño que el curso 1937-38 no figure ya como Profesor de 
Fundamental. Unicamente da en Comillas un curso especial de cuestio- 
nes islámicas. Y así también los siguientes años da cursos especiales 
sobre Teología Medieval, pasando algunas temporadas en Madrid en la 
residencia de la Plaza de Santa Bárbara. 

Cuando la gente quiso darse cuenta de que conocía el árabe, era 
ya un especialista. Y así en 1942 figura ya como colaborador de la Es- 
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cuela de Estudios Arabes de Madrid. Desde esta fecha su firma figura 
con una regularidad sorprendente en la revista Al-Andalus. En 10943 
traslada definitivamente su residencia a Madrid. Al principio vive en 
la Casa de Escritores (Pablo Aranda 3) hasta el año 1949. Dicha resi- 
dencia se encontraba bastante lejos de la Escuela de Estudios Arabes. 
Esto es para él una buena ocasión de hacer ejercicio físico, ya que con 
frecuencia hace el trayecto a pie. Por otra parte el vivir en esta Casa 
de Escritores le proporciona también la oportunidad de manejar la 
biblioteca de Razón y Fe, la única que se había salvado después de la 
República en Madrid, si bien para su especialidad no era mucho lo que 
podía suministrarle. Se puede decir que éste fue el gran tormento de 
su vida científica, del que le oí quejarse más de una vez: el de no dis- 
poner de una buena biblioteca, en la que poder vaciar sus consultas. 
Su ideal hubiese sido el trabajar en alguna de las grandes bibliotecas 
del extranjero, tales como las de París, Londres y alguna norteame- 
ricana. 

Durante todos estos años ejerce infatigablemente su función de es- 
critor. Con frecuencia ni siquiera sale de Madrid durante los veranos. 
Para ello le movía el que las imprentas suelen estar menos ocupadas 
durante el verano, que él aprovechaba para la impresión de sus libros. 
Todo el descanso que a veces se permitía era llevar por las mañanas 
su paquete de pruebas al parque del Retiro. Podía permitirse estos 
lujos, porque Dios le había dotado con una salud a toda prueba. Pero es 
precisamente por entonces cuando contrae la enfermedad del tifus. Pa- 
ra curarse de ella es trasladado a la enfermería del Colegio de PP. Je- 
suítas de Chamartín. Allí fué donde lo conocí yo por primera vez. A 
todos nos impresionó tanto su paciencia durante su larga enfermedad 
(hay que tener en cuenta que entonces no se usaba la cloromicetina), 
como sobre todo su laboriosidad en cuanto la enfermedad le permitió 
un poco más de desahogo. 

El año 1949 tiene lugar un acontecimiento que le va a hacer su- 
frir bastante durante el resto de su vida. La casa de Pablo Aranda 
resultaba insuficiente para los padres destinados a las obras que en 
ella radicaban. A los que no pertenecían a dichas obras se les comu- 
nicó la noticia de que debían abandonar sus cuartos. Este abandono 
de la Casa de Escritores suponía para el P. Alonso el no encontrar 
otra vivienda en las casas de los Jesuítas de Madrid. Tuvo que abando- 
nar la capital para trasladarse a su provincia religiosa. Se le prometió 
que la cosa era provisional mientras se habilitaba una nueva casa. Pero 
por dificultades e imprevisiones esta situación tan embarazosa se pro- 
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longó más de un año. Y el P. Alonso tuvo que estar separado de su 
Escuela de Estudios Arabes, sin medio ninguno de trabajo para sus 
investigaciones. Ante tan gran adversidad no pronunció nunca la más 
mínima queja. 

Ante la sorpresa de D. Emilio García Gómez, Director de la Escue- 
la de Estudios Arabes, de que el P. Alonso fuese preterido de esa ma- 
nera, los superiores trataron de acortar lo más posible esta situación. 
El año 1950, cuando fué abierto el piso de Guzmán el Bueno 132, el P. 
Alonso fué llamado para vivir allí. Dos años vino a durar esta residen- 
cia eventual. Cuando se abrió la nueva casa de Maldonado 1 y al an» 
pliarse la Casa de Escritores, el P. Alonso no volvió a ésta última, sino 
que le dejaron sitio en uno de los puestos que habían dejado libres 
los PP. que se habían trasladado a las otras casas en la residencia de 
la calle de Almagro 6. Diez años vivió aquí completamente dedicado a 
sus estudios árabes y haciendo de P. Espiritual de la Casa. 

En los últimos años su salud se resintió bastante. je tuvieron que 
operar de cataratas y de próstata. A consecuencia de esta última ope- 
ración le quedó una infección, que no pudo extinguirse nunca. Esto 
redujo notablemente sus energías y le causó no pocas molestias. Pero 
siempre se le veía del mismo temple y con una entereza que llamó la 
atención de cuantos le trataron. 

El curso de 1963-64 una nueva prueba vino a enturbiar su existencia. 
Su residencia de Almagro tuvo que ser dermbada para construir la 
nueva casa de huéspedes. El derribo total de la vivienda no le per- 
mitió mi siquiera el respiro de dejarlo todo almacenado en la misma 
casa. A pesar de su estado de salud tan deficitario, tuvo que empaquetar 
todos sus libros y trasladarse al colegio de Areneros, que le ofreció 
una amable hospitalidad. Su salud se empeoró notablemente y tuvo que 
ser trasladado de nuevo a Salamanca. Aquí tuvo la suerte de ser aten- 
dido por un médico que le entendió admirablemente y que consiguió 
alargarle la vida durante algún año más. En cuanto se encontró can 
xuevos ánimos, regresó a Madrid con la esperanza de poder seguir tra- 
bajando en la Escuela de Estudios Arabes. Pero su mejoría fue bien 
pasajera. Volvió a reproducirse de nuevo la herida que le había quedado 
como consecuencia de su operación de próstata. La mejoría que le 
había procurado el médico de Salamanca, le decidió a volverse de nue- 
vo a aquella ciudad donde le sorprendió la muerte el día 5 de Enero 
de 1005. 

Murió escondido como había vivido toda su vida. Apenas si nadie 
se enteró de su muerte, y a medida que ia noticia ha ido cundiendo en 
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los ambientes internacionales, el sentimiento ha sido muy grande, pues 
todos apreciaban su valiosa labor científica. 

Uno de los padres que más le trataron, el P. Rafael M. de Hornedo, 
cierra su necrología con estas palabras: «El P. Manuel Alonso, obser- 
vante religioso, hombre piadoso y sencillo, de escaso trato social, vivió 
entregado a su trabajo científico, procurando siempre, con ejemplar 
austeridad, el máximo rendimiento con el mínimo de gasto. Alejado por 
completo —en ocasiones con exceso— de cuanto fuese ajeno a sus estu- 
dios, no perdonó fatigas en su tenaz e inteligente labor de investigador, 
llevada con la máxima exactitud y honradez, en bibliotecas y archivos 
nacionales y extranjeros. Las naturales deficiencias del autodidactismo 
procuró suplirlas con autorizados asesoramientos, dejando así una amplia 
obra, sólida y valiosa, en un sector apenas cultivado entre nosotros, 
que le ha merecido un positivo prestigio científico, en particular fuera 
de España, donde son más los interesados por estos estudios de la Es- 
colástica Medieval en su relación con la cultura árabe». 

Siempre me dió la impresión de un hombre espiritualmente maduro. 
Los vaivenes de la vida no parecían penetrar muy hondo en la coraza 
de sus criterios sobrenaturales. Entre sus papeles he encontrado algunos 
datos que nos reflejan más o menos las características de su espiritua- 
lidad. Ante todo una fotografía de San Juan Berchmans nos indica ya el 
ideal espiritual de su vida. Una observancia rigurosa de sus reglas y 
una fidelidad a toda prueba a sus ideales religiosos podemos decir que 
son la nota dominante de su vida. Entre esos papeles se encuentra 
también una hoja suelta que parece pertenecer a la vida del P. Doyle. 
Es un manuscrito de su puño y letra en el que «yacen destrozados y 
ensangrentados los cuerpos de sus pobres muchachos...» y unas palabras 
de su capellán: «¡Pobres muchachos míos! tendidos yacen en el campo de 
batalla, unos en una pequeña sepultura abierta y bendecida por su ca- 
pellán que los ama a todos como si fueran hijos suyos y otros rígidos y 
yertos, con los ojos desencajados y escondidos en el hoyo de un proyectil 
a donde se arrastraron a morir, mientras que quizás en alguna choza 
lejana espera alguna angustiada madre el paso de un conocido y la voz 
que no volverá ya a alegrar su oido». Y como comentario sobre el capellán 
y los soldados muertos las siguientes palabras cierran el pasaje: «Ha- 
btendo amado a sus pobres y valientes muchachos en este mundo y 
facilitándoles el paso para el otro, los amó hasta el fin. No los abandonó 
el día de aquella derrota sin deshonor, y así capellán y militar esperan 
juntos en la encrucijada de Frezenberg, en donde yacen sepultados, el 
día de la Gran Diana». Con esto vemos combinada en perfecta armonía 
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la faceta del observante San Juan Berchmans con la del valiente guerrero 
que ofrece su vida juntamente con sus muchachos». 

Entre sus escritos se encuentra también un buen mapa de Jerusalén, 
que nos indica su afición por la persona de Jesucristo. Un gran espí- 
ritu de pobreza domina entre los apuntes que fue tomando durante toda 
su vida. Casi todos sus escritos están redactados en la segunda cara 
de papeles ya usados por primera vez. Hasta en las recetas de medicina 
se encuentran escritas sus notas, por ejemplo, en prospectos de optali- 
dón. Un espíritu meticuloso y detallista es el que caracteriza tanto su 
vida espiritual como su método científico, del que enseguida vamos a 
decir una palabra. He encontrado entre sus apuntes una colección de 
sellos, que es un índice más de su espíritu de recoger cuanto valioso 
encuentra a su alrededor. Entre los papeles escritos a dos caras es curio- 
so el encontrar en una de ellas la recolección de una serie de frases la- 
tinas que sugieren en su brevedad todo un mundo de ideas. He aquí 
algunas de ellas: «Infecit senum male formentata juventus 

Et retinent firmam semine prima fidem». 
«Carmina secessum scribentis et ocia querunt 
Immodicus contra carpit utrumque labor». 
«Consurgit Christus tumulo-Victor redit de varatro». 
«Divitiis dives nemo, nec opes opulentum 
Efficiunt. Intus semper avarus eget». 
«Vitis ego vite. Mors mortis. Morsus averni. 
Sic homini morior, ne moriatur homo». 


Y entre otras máximas relativas a la pureza, al Angel de la Guarda, 
y a otros altos pensamientos, se encuentra ésta que resumía sin duda lo 
que para él significaba la Virgen: 


«Cui brevis est mundus, humus, aer, pontus, olimpus 
Est uterus vere Virginis aula capax 

Quem nec inane capit nec terra nec unda nec ether 
Concipit extesus virginitatis sinus». 


En la otra cara de estos papeles se encuentran unos exámenes prác- 
ticos, que sin duda debían formar parte de algún libro, ya que encabe- 
zan dichas páginas los números del 319 al 321. Como encabezamiento de 
dichos exámenes prácticos la siguiente nota: «Dice el Directorio, IO, 
8, que debe procurarse que el que hace ejercicios «(quam maximam sui 
ipsius acquirat cognitionem, percurrendo tempus anteactum, et ocupatio- 
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nes vel officia», adquiera al mayor conocimiento posible de sí mismo 
repasando el tiempo pasado y sus ocupaciones y oficios. Sin duda te 
ayudará para lograrlo, el aprovechar algunos tiempos libres para hacer 
un examen particular de las principales acciones y del ejercicio de al- 
gunas virtudes más importantes. A este fin proponemos ocho breves 
exámenes prácticos: facilmente podrá cualquiera hacerse otros análogos 
sobre algunas otras prácticas o virtudes que juzgue más útiles para su 
aprovechamiento espiritual.» 

Se trata de tres páginas en folio muy densas en las que se proponen 
para examen los temas más fundamentales de la vida espiritual: «Mi 
oración... Mis exámenes... Confesiones-Lecturas-Devociones... Observan- 
cia-Vocación... Los Santos Votos... La Caridad...» Y sobre cada uno de 
estos temas todo un cuestionario completo, que refleja la delicadeza de 
conciencia que siempre tuvo el P. Alonso en su vida interior. Es algo 
que siempre me llamó la atención su fidelidad a los Ejercicios Espi- 
rituales. Mis primeras visitas a la Escuela de Estudios Arabes las hice 
en el despacho que estaba asignado a sus estudios. Con frecuencia al 
entrar en aquella sala me lo encontraba haciendo su lectura espiritual 
en el P. Rodríguez. | 

Al final de sus días, cuando la enfermedad y sus operaciones le 
tenían postrado en su lecho, todos los que nos acercábamos a él pudimos 
apreciar su entereza de espíritu, y a través de sus conversaciones tan 
sobrenaturales se nos descubría el hombre de Dios, que con toda sere- 
nidad se enfrentaba ante las puertas de la Eternidad con una vida lle- 
na de merecimientos y aprovechada casi hasta el máximo con su labo- 
riosidad de investigador. 

No quiero cerrar esta nota biográfica sim decir una palabra nada 
más del método de su trabajo científico. No es nada difícil el tratar- 
lo, ya que se conservan tres maletas llenas de sus apuntes y notas. 
Tenía un gran espíritu de conservación. Hasta los apuntes de Física, 
seguramente de cuando era estudiante, los guardaba cuidadosamente 
para echar mano de ellos en el momento oportuno. El primer instrumen- 
to de trabajo que vió él le era muy necesario para su investigación fué 
el conocimiento de todas aquellas lenguas que le iban a servir para de- 
senvolverse en su campo de investigación. En la biblioteca que nos ha 
dejado de los libros manejados por él se encuentran obras en francés, 
inglés, alemán, italiano, árabe, latín y griego. Por cierto que en las 
notas griegas conservadas en sus escritos no deja de apreciarse una ca- 
ligrafía preciosista y bien cuidada. 

Entre sus papeles hay bastantes cuadernos, en los que él iba axo- 
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tando todos aquellos puntos de vista que le iban a servir después para 
sus publicaciones. Hay también infinitos papeles sueltos en los que 
se encuentran citas muy eruditas, que son las que después se observan 
en la paciente anotación de sus libros. 

Los mismos artículos que había publicado ya, los encontramos con 
infinitas correcciones, en las que iba teniendo en cuenta las críticas 
que le dirigían, o los puntos de vista nuevos que se iba encontrando 
en sus lecturas. A esto se debe la segunda edición que hizo del vo- 
lúmen de Pedro Hispano, y, por no poner más que un ejemplo, su artícu- 
lo del Liber de Causis aparecido en Al-Andalus el año 10944, está entre 
sus manuscritos plagado de infinitas correcciones. 

Era un verdadero ratón de biblioteca. Entre los papeles con notas 
hechas a mano por él mismo se encuentran no pocas fichas de la Biblio- 
teca Nacional de Madrid, de la Real Academia de la Historia, de la 
Biblioteca Comunale de San Severino Marche, de la Biblioteca Capitular 
y Colombina de Sevilla, por no citar más que unas cuantas. 

Todas sus investigaciones, sobre todo en sus últimos años, se cen- 
traban alrededor del Islam. Entre sus manuscritos se conserva un pro- 
grama sobre el islamismo, que debió ser el esquema de las lecciones 
dadas por él en la Universidad de Comillas. Sin ser una cosa de excesi- 
vo mérito, ya que se trataba de una obra de vulgarización para sus 
alumnos, se pueden apreciar en estas notas su afán por ambientar his- 
tóricamente sus observaciones sobre el Islam. Creo que vale la pena 
reproducir aquí el comienzo de este curso suyo sobre el Islam, en el 
que nos da una idea de lo que sin duda se proponía él al adentrarse en 
el estudio de la religión musulmana: 

«Como fin de estas clases podríamos proponernos tantos puntos de 
vista como son los puntos importantes que sobresalen en el Islamismo. 

Como profesor del Tratado De Religi0ne, desde luego salta a la vis- 
ta la consideración religiosa del Islam. Por mucha importancia que que- 
ramos dar a la religión de los primitivos, por muchas enseñanzas reli- 
giosas que podamos sacar del induísmo, confucionismo, etc, ninguna 
religión fuera de la católica nos presentará un dogma tan definido, con 
una organización tan resistente, con tantos puntos de contacto con 
la religión verdadera. 

Como historiadores e historiadores españoles, no se nos puede ocul- 
tar que el estudio del islamismo prepara al historiador para comprender 
ocho siglos de nuestra historia. El campo en esta orientación sería in- 
menso. Véase Codera, discurso de apertura de curso en la Universidad 
de Zaragoza. 


14 SALVADOR GÓMEZ MORALES 10 


Como teólogos debemos saber cómo en el Islam se concentró toda la 
sabiduría griega con la traducción al árabe y con el estudio de las obras 
principales de Aristóteles y Platón, quienes a su vez habían tenido 
por directiva las ideas órficas que entre los helenos aparecieron en el 
siglo vi antes de Jesucristo. La aplicación de estas ideas al cristianismo 
en el siglo 11 dio lugar al gnosticismo como lo notó... Amor Ruibal (Pro- 
blemas V, n. 69). Entre los islamitas las doctrinas griegas tuvieron 
cultivadores tan constantes y asíduos que el conjunto de las obras de 
algunos de ellos forman tantos volúmenes como el de los grandes esco- 
lásticos. El Colegio de Traductores Toledanos bajo la protección del 
Señor Obispo Don Raimundo trasplantó al mundo europeo las principales 
semillas que produjo el islamismo. Esos frutos juntamente con la otra 
gran corriente que venía a través de la patrística, mezclada en buena 
parte de elementos parecidos a los que traía el islamismo, produjeron 
la abundante cosecha escolástica del siglo xr. 

Si el verdadero teólogo no puede menos de interesarse y aun entu- 
siasmarse con el estudio de los grandes escolásticos, por necesidad han 
de interesarle también los similares con que aquellos maestros edifi- 
caron sus colosales monumentos. Si el verdadero teólogo no puede 
menos de entusiasmarse con el doctor angélico, también debe aceptar 
la remisión al Commentator, el examen de los Parlatores o de los Loquen- 
tes in lege maurorum, con lo que.no se significa los doctores que es- 
cribieron entre los árabes, sino la secta que entre los mismos árabes 
se llamaba con ese nombre, es a saber, habla de los motecalimes. 

Este aspecto del islamismo que es el que me movió a estudiarlo, es 
el que principalmente pretendo inculcar. De hecho tal vez no llegue en 
este cursillo a mostraros la anchura y longitud del campo que se abre 
al estudio teológico. Estamos muy lejos; es menester antes preparar el 
camino. Al menos en una última conferencia indicaré la orientación 
que debe seguirse en el estudio.» 


BIBLIOGRAFIA 


Voy a distinguir dos partes en esta bibliografía: la inédita y la pu- 
blicada. En la inédita voy a consignar aquí todas aquellas obras que 
se encuentran entre sus manuscritos. Sólo pondré aquellas que o no 
se han publicado, o las considero dignas de consultarse por contener 
añadiduras que en su día habrían de tenerse en cuenta al compararlas 
con las obras ya publicadas. 
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1.— INÉDITOS. 


Hay que distinguir dos grandes capítulos: los relativos a temas 
latinos y los que se refieren a autores árabes. 


1.—Temas latinos. 


ARISTOTELES: ¿De anima. Versio antiqua.» 

«Incipit notitia super librum de sensu et sensato». 

GUNDISALVO: «De Scientiis». 

—: «De processione mundi». 

—-: «De ortu scientiarum». 

—-: «De immortalitate animae». 

«Términos filosóficos en las obras y traducciones de Gundisalvo». 

«Metaphysica Avendoutbh». 

JUAN SEVILLANO: «Sus obras propias y sus traducciones». 

«Speculum astronomiae. In quo de libris licitis et illicitis pertrac- 
tatur». 

ANONIMO: «De praedicabilibus.» 

ADAN DE BUCKFIELD: «Liber de morte et vita». (Al final de este 
escrito aparece la siguiente nota escrita a lápiz por el mismo P. Alonso: 
4«M. Martín Grabmann, después de recorrer el contenido del manuscrito 
madrileño 3314 dice: «Estos comentarios incluso el De Anima tienen 
todos un mismo autor, a quien yo no he podido determinar. Que Pedro 
Hispano, cuya gran obra De Anima ocupa la mayor parte del manuscrito, 
sea también autor de estos comentarios se puede tan sólo proponer como 
hipótesis provisional» [Mittel-alterliche lateinische Anstotelesiberset- 
zungen und Aristoteleskommentare in Handschriften Spanischer Biblio- 
theken. Mimchen, 1928, p. 65]. Hoy sabemos que el comentarista al 
De Sensu et sensato es Adan de Buckfield, como luego diré. Pero la Ex- 
positio Libri De Anima no es de Adan de Buckfield, sino de un autor, 
cuyas opiniones agradan a A. de Buckfield. “Todos esos comentarios no 
son, pues, del mismo. Lo que sí se puede sospechar es que el comentarista 
aludido por A. de Buckfield en su comentario al De sensu et sensato 
es el mismo comentarista de la Expositivo Libre de Anima, con quien A. 
de Buckfield no está del todo conforme, es decir, que en ambas obras 
hablan contra Pedro Hispano»). 

«Alrededor de Pedro Hispano». 
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«Incipit Breviarium Hystoriae Catholicae Compilatum a Roderico 
Toletane Ecclesie Sacerdote». (Es una obra muy voluminosa escrita a 
máquina de más de un millar de páginas). 

«Ocurrencias al leer a Marinsola». 


«Summa Totius theologiae magistri Goffredi». (El mismo padre Alon- 
so no acaba de decidirse por Godefroid de Poitiers. Por lo menos no es 
la firma estudiada por Hauréau o Glorieux). 


PETRUS RAYMUNDUS DE INSULA quondam Ordinis Carme- 
litarum Generalis: «In quatuor Libros Sententiarum». 


M. Fr. MENDOZA S. R. E. Presbyter Cardinalis (Biblioteca Nacio- 
nal: Ms. 73 30): «De vera et naturali quadam cum Christio unitate quam 
per dignam Eukaristiae sumptionem fideles consequuntun. 

«El sentido del racionalismo cristiano. La sierva de la teología. 
Significación histórica del tomismo». 

ALFARABI: «Obras de...». 

—: (Liber excitationis ad Viam felicitatis». 

—: (De Intellectu». 

—: (Magalat Sarifat... fi agradi al Hakim fi Kulli maqálati min 
al-kitabí al-mansúm bi-1-hurñti». 

—: «Risalat fi ma yanbagi “an yugaddama gabla ta“allumi al-falsafa». 

—: «(Sobre lo que es verdadero y falso en los juicios de astronomía». 

—: (Incipit liber de divisione philosophie in partes suas et parcium 
in partes suas secundum philosophos». 

—: «Axiomas del político. (Quitab al-Sivarat al-Madaniyya: El libro 
de la política)». | 

—: «Sobre la esencia y existencia en Alfarabi». 

ATLGACEL: «Tahafut». 

AVICENA: «De coelo et mundo». 

—: (Summa avicenmae de convenientia et differentia subiectorum». 

—: («Explicit liber secundus phisicorum Avicenne. Sequitur tertius... 
De caelo et mundo... et dicitur secundus naturalium». Título completo: 
«Explicit liber suficientiae phisicorum Avicenne. Translatus a magistro 
Johannes Gundisalvi de Burgis et Salomone de Arabico in latinum. 
Ad praeceptum Reverendissimi Patris ac Domni Domni Gusalvi Epis- 
copi Burgensis que est civitas in Hispania. Sequitur ac incipit eiusdem 
Avicenne liber De Celo et mundo ab eoderm magistro Johanne Gunsalvi 
de Brugis (sic) translatus et dicitur...» 


—: «Pars tertia naturalium Avicenne que est De Generatione et 
Corruptione». 
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AVICENA: «Quartus naturalium elusdem (Avicenne) qui est de actio- 
nibus et passionibus universalibus que fiunt ex qualitatibus elementalibus 
sive elementorum» «Explicit liber primus quarte partis naturalium qui 
est de act. et pass. qualitatum primarum. Sequitur eiusdem quarte liber 
secundus qui est de innovatione sensibilium qualitatum que proveniunt 
post quatuor primas qualitates». «Explicit pars quarta naturalium Avi- 
cenne que est de qualitatibus primis et de operationibus que conse- 
quuntur ex eis. Incipit quinta pars naturalium Avicenne que est de his 
que non habent animam ex mineralibus et altis inpressionibus». 

—: «Explicit liber primus metheorum (sic) Avicenne. Sequitur secun- 
dus metheororum eiusdem...» «Explicit liber secundus metheororum et 
per consequens quinta pars naturalium Avicenne»., 

—: (La existencia y la esencia en Avicena». 

—: («Los universales en Avicena». 

AVERROES: «De intelectu». | 

—: (Cómo metodiza Averroes la concordia de la Fe con el enten- 
dimiento por medio de la interpretación alegórica (Tawil)». 


II.—OBRAS PUBLICADAS. 


ALONSO, M: «Diego García, Chancelier de Castille... 1. Vie.—2. 
Oeuvres». En: «Dictionnaire de Spiritualité». 

—-: «El Sacrificio Eucarístico de la última Cena del Señor según el 
Concilio Tridentino». Madrid, 1930, XXIT-544 págs. 

—: «El Sacrificio Eucarístico de la última cena del Señor según los 
Teólogos». Madrid (Extractos de Estudios Eclesiásticos: 11 (1932) 145- 
166; 223-268; 461-483; 12 (1933) 33-03; 177-108; 449-472). 

—: «La sentencia de Maldonado sobre el sacerdocio de los Apóstoles», 
EE 12 (1933) 415-449. 

—: «Averroes, observador de la naturaleza». Al-Andalus 5 (1040) 
215-230. 

—: «Bibliotecas medievales de los Arzobispos de Toledo». RayFe 
123 (1941) 295-309. 

—: «Alvaro de Toledo: Comentario al De substantia orbis de Averroes 
(Aristotelismo y Averroismo)». Madrid, C. S. 1. C. (Instituto «Luis Vi- 

es» de Filosofía, Serie A, n. 2) 1941. Lo edita y anota el P. M. Alonso 
04 págs. | 

—: (Una edición de Pedro Hispano poco conocida». RayFe 122 

(1941) 157-370. 
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ALONSO, M.: «Diego García y su obra ascética Planeta». Rev. Esp. 
Teol. 2 (1942) 325-356. 

—: («El Canciller Diego García de Campos y el cantar del Mio Cid». 
RayFe 126 (1942) 447-494. 

—: (El ta'wil y la hermenéutica sacra de Averroes». Al-Andalus 
7 (1942) 127-151. 

—: ALONSO DE CARTAGENA: «Defensorium unitatis christianae», 
Madrid, C. S. 1. C. (Instituto «Arias Montano», Escuela de Estudios 
Hebraicos). Lo edita el P. M. Alonso 1943, 386 págs. 

—: DIEGO GARCIA, natural de Campos: «Planeta». (Obra ascética 
del s. xr11). Madrid, C. S. 1. C. (Instituto Teológico «Francisco Suárez». 
Serie D, n. 1) 1943, 500 págs. Lo edita y anota el P. M. Alonso. 

—: «(La cronología en las obras de Averroes (Obras de su primera 
época de escritor). 1892-1942». Universidad Pontificia de Comillas (San- 
tander). Miscelánea Comillas 1 (1943) 441-460. 

—: (Notas sobre los traductores toledanos Domingo Gundisalvo y 
Juan Hispano». Al-Andalus 8 (10943) 155-188. 

'—: PEDRO HISPANO: «Scientia libri De anima». Madrid, C. S. I. C. 
(Instituto «Luis Vives de Filosofía», Serie A, n. 1) 10941, 569 págs. Lo 
publica y anota el P. M. Alonso. 

—-: «(Scientia Libri De Anima». Barcelona, 1961, XLVII-503 págs. 

—. t. II: «Comentario al De Anima de Aristóteles». Madrid, C. S. I. C. 
(Instituto «Luis Vives» de Filosofía, Serie A, n. 3) 1944, 784 págs. Ed., 
intr. y notas del P. M. Alonso. 

—: t. III: «Expositio libri De Anima. De morte et vita et De Causis 
longituginis et brevitatis vitae. Liber Naturalis de rebus principalibus». 
Madrid, C. S. I, C. (Instituto «Luis Vives» de Filosofía, Serie A, n. 4) 
1952, 508 págs. Ed., intr. y notas del P. M. Alonso. 

—: «Expositio librorum Beati Dionysil». (Exposicáo sobre os livros 
do Beato Dionisio Areopagita). Lisboa, Instituto de Alta Cultura, 
Centro de Estudios de Psicología e de Historia da Filosofía anexo á 
Faculdade de Letras da Universidade de Lisboa, 10957. 

—: «El Liber de causis». Al-Andalus 9 (10944) 43-69. 

—: «El Liber de causis primis el secundts et de fluxu qui consequitur 
eas». Al-Andalus 9 (1044) 419-440. 

—: tLas fuentes literarias del Liber de causis». Al-Andalus 10 (1945) 


345-382. 
—-: (La tercera versión del Almagesto en el siglo xr. Al-Andalus 


10 (1945) 435-454. 
—: HERMANN DE CARINTIA: «De essentiis». Miscelánea Comi- 
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llas 5 (1046) 7-107. Palencia. Pontificia Universitas Comillensis. Edición 
preparada y anotada por el P. M. Alonso. 

—: «Las fuentes literarias de Dominico Gundisalvo: El De processione 
mundi, y el K. al-“agida al-rafía de Ibrahim ibn Dáwúd». Al-Andalus 11 
(1946) 159-173. 

— : «El autor del Liber de ortu scientrarum» Pensam 2 (1946) 333-340. 

—: «(Hugo de San Víctor refutado por Gundisalvo». EE 21 (1047) 
209-216. 

—: «(Domingo Gundisalvo y el De causis primis et secundis». EE 21 
(1947) 367-380. 

—: AVERROES: «Teología de... (Estudios y Documentos)». Madrid, 
C.S. I. C. (Instituto «Miguel Asín», Escuelas de Estudios Arabes de Madrid 
y de Granada) 1947, Pról. trad. y notas del P. M. Alonso, 384 págs. 

—: «Las traducciones del arcediano Domingo Gundisalvo». Al-Anda- 
lus 12 (1947) 295-338. 

—: «Gundisalvo y el Tractatus de anima». Pensam 4 (1048) 71-77. 

—: (Homenaje a Avicena en su milenario: Las traducciones de 
Juan González de Burgos y Salomón». Al-Andalus 14 (1949) 291-319. 

—: (Hunayn traducido al latín por Ibn Dawúd y Domingo Gundisalvo». 
Al-Andalus 16 (1051) 37-47. 

—: «Traducciones del árabe al latín, por Juan Hispano (Ibn Dawúd)». 
Al-Andalus 17 (1952) 129-I51. 

—: «Ibn Siná y sus primeras influencias en el mundo latino». Rev. 
Instituto Egipcio de Est. Islám. 1 (10953) 36-57. 

—: «Juan Sevillano, sus obras propias y sus traducciones». Al-Andalus 
18 (1953) 17-49. 

—: DOMINGO GUNDISALVO: «De Scientiis. Compilación a base 
principalmente de la maqgáma fi 1hsa”-l-“ulim de Al- Farabi. Texto latino 
establecido por el P. Manuel Alonso». Madrid, C. S. I. C. (Instituto 
«Miguel Asín». Escuelas de Estudios Arabes de Madrid y Granada) 
1954, 182 págs. | 

—: (Tecnicismos arábigos y su traducción». Al-Andalus 19 (1954) 
103-127. 

—-: «Coincidencias verbales típicas en las obras y traducciones de 

Gundisalvo. Primera parte». Al-Andalus 20 (1955) 129-152. 

—: ALONSO, M.: «Coincidencias verbales típicas en las obras y 
traducciones de Gundisalvo. Segunda parte» Al-Andalus 20 (1955) 
345-379- 

—: «El Liber De Unitate et Uno». Pensam 12 (1956) 65-78; 179-202; 
431-472; 13 (1957) 159-202. 
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—: ALONSO, M.: «Al-qiwám y al-anniya en las traducciones de 
Gundisalvo». Al-Andalus 22 (1957) 377-405. 

. —: «La al-anniya de Avicena y el problema de la esencia y existen- 
cia. Fuentes literarias». Pensam 14 (1958) 311-346. 

—: (Influencia de Algazel en el mundo latino (Homenaje en el No- 
veno Centenario del Nacimiento)». Al-Andalus 23 (1958) 371-380. 

—: (La al-anniya y el al-wujud de Avicena en el problema de 
esencia y existencia. Esencialidad de la al-anmiya». Pensam 15 (10959) 
3757400. | ) 

—: (Los “Uyúm al-Masa'1l de Al-Farabi. (Tesis fundamentales)» Al- 
Andalus 24 (1959) 251-273- 

—: (Temas filosóficos medievales (Ibn Dawúd y Gundisalvo)». Publi- 
caciones anejas a «Miscelánea Comillas». Serie Filosófica, vol. 10. Pontifi- 
cia Universitas Comillensis, Madrid, 10959, 404 págs. | 

—: «El Kitab fusús al-hikam de Al-Fáarábi». Al-Andalus 25 (1960) 
I-40. 

—: (Los Magásid de Algazel. Algunas deficiencias de la edición 
canadiense». Al-Andalus 25 (1960) 445-454. 

—: «El traductor y prologuista del Sextus Naturalvum». Al-Andalus 
26 (1961) 1-35. 

- —: «Al-Madina al-Fádila de Abú Nasr al-Fáarabi. (Primera parte)». 
Al-Andalus 26 (1961) 337-388. 

—: «Al-Madinma al-Fagila de Abú Nasr Al-Fáarabi. (Conclusión)». Al- 
Andalus 27 (1962) 181-227. 

—: «(Al-Wujud y al-mahwyya, existencia y esencia. Acepciones de 
estas palabras». Al-Andalus 27 (1962) 299-342. 

—: (Accidente, accidental y número según Avicena». Al-Andalus 28 
(1963) 117-154. 

—: AIGAZEL: «Magásid Al-Falásifa o intenciones de los filósofos. 
Trad. prólogo y notas por el P. M. Alonso». Barcelona, LIPE, 1963. 

—-: «Las cuestiones diversas de Al-Farabi». Pensam 75 (1963) 333-360. 

—: «Traducciones arábigo-latinas en el s. Xiv o a fines del s. XI. 
Est. Lul. 8 (1964) 17-32. | 
- —; (Reseñas de libros en la Revista Al-Andalus. Indice de los veinte 
primeros volúmenes 1933-1955 vols. I-XX págs. 4-5, números 22-46. 


SALVADOR GÓMEZ NOGALES, $. 1. 


Facultad de Filosofía. 
Universidad de Comillas, Madrid. 


CONCORDIA 
ENTRE EL DIVINO PLATON Y EL 
SABIO ARISTOTELES * 


(Traducción, Prólogo y Notas Probativas 


por el P. Manuel Alonso y Alonso, $. 1) 


PROLOGO 


Para darse uno cuenta exacta de los méritos y valores de esta Con- 
cordiía de al-Fárabi, preciso sería conocer de antemano no solamente 
las verdaderas doctrinas del sabio Aristóteles y del divino Platón, sino 
también de un modo especial la Historia de los debates e incidentes 
entre los que se han esforzado en ponderar más y más las discrepancias 
aun las menos interesantes y sin importancia especial y los que han 
puesto toda su atención y diligencia en disipar cualquiera diferencia 
fundamental entre uno y otro sistema. Naturalmente con ninguno de 
esos dos estudios debemos aquí ocuparnos mucho para dar una intro- 
ducción a la obra de al-Farabi. 

En cuanto a las verdaderas doctrinas del Aristotelismo y del Pla- 
tonismo, cualquiera puede entender que una exposición a fondo nos 
alargaría en un libro mucho más amplio que la Concordia de nuestro 
autor. Baste observar que aun en aquello que parecería implicar e in- 
cluír alguna mayor discrepancia, pueden ambos sistemas, a pesar de 
la diferencia en los detalles, venir a parar a doctrinas y conclusiones 





* Debemos a la gentileza de D. Jaime Oliver Asín, director de la Escuela de 
studios Arabes, el poder pulicar en este volumen extraordinario este artículo 
del P. Alonso, que según creemos se conserva inédito. De esta manera la gloriosa 
Escuela dle Estudios Arale:s, eu la que el buen Padre consagró tantas horas a su 
lahor investigadora, se suma gustosa al homenaje que se le ofrece desde estas pági- 
nas de PENSAMIENTO. 


voL. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 21-70 
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enteramente idénticas ! sin que en los resultados de ambos, admisibles 
o inadmisibles, haya diferencia alguna radical. Y si esto sucede en las 
grandes líneas sistemáticas, tal vez debemos tener hasta por bien des- 


1 Los historiadores modernos de la Filosofia suelen notar que el Platonismo 
y el Aristotelismo tienen un fondo común muy grande, en cuanto a las conclusiones 
y exposiciones cientificas, aun en aquello en que difieren por razón del método y 
modo de proceder. Oigamos por ejemplo a D. Angel Amor Ruibal: 

“Ya se deja ver por lo expuesto en el capítulo anterior que la contextura de los 
principios platónicos o neoplatónicos, llevados a la teología y a la mistica espe- 
culativa, significan una sistematización así en el orden ontológico como en el 
psicológico muy diversa de la que luego hubo de prevalecer con carácter aristo- 
télico, siquiera ARISTÓTELES se halle más lejos de PLATÓN en procedimientos que 
en realidad, cuando se trata de los problemas a que nos referimos, como tendremos 
ocasión de demostrar' (Los problemas fundamentales de la Filosofía y del Dogma, 
t. 4, C. 3, n. 96, p. 135).— Los procedimientos de una y otra escuela al parecer an- 
titéticos, no lo son tanto sin embargo cuando se considera que ni en la primera 
de dichas escuelas se prescinde en absoluto de los fenómenos de la percepción 
externa como condición previa para el desarrollo de la intuición ideológica, ni 
en la escuela aristotélica se renuncia a llegar mediante la percepción de los fenó- 
menos sensibles a la intuición de un mundo de valor ideológico necesario e inmutable 
que sirve de base a la realidad perceptible, garantizando la verdad de los conceptos 
respecto de los objetos conocidos, y que por lo tanto viene a dar el resultado 
mismo de la contrucción ideológica platónica, respecto de la cual sou simple 
envoltura los fenómenos que percibimos en las cosas. Por eso ambos sistemas 
estudiados en su estructura íntima aparecen incapacitados por análogas dificul- 
tades en el orden asi ontológico comio ideológico, según tendremos ocasión de 
demostrar. El platonismo que de una manera gratuita e indemostrable nos coloca 
en posesión del mundo ideal necesario e inmutable, no puede en modo alguno 
descender al mundo de las realidades mudables, sino a costa de una transición 
ilógica y sacrificando el valor absoluto de la idea para convertirla en la realidad 
misma perceptible que se busca. Y el aristotelismo partiendo de la realidad sen- 
sible como objeto de percepción no puede constituir sobre ella y con ella un tipo 
absoluto y necesario de ideas sino elaborándolo a priori en proceso inverso del 
platonismo y acabando por incurrir en los mismos defectos”... (Ibd. c. 5, n. 299, 
pp.232-283). De esta suerte vemos que ALBERTO MAGNO, el primer gran aristo- 
télico cuya influencia se deja sentir en toda la Edad Media, busca en no pocos 
casos la conciliación de doctrinas aristotélicas y platónicas, corrigiendo a veces 
las primeras con las segundas [V. Sum:m. Theol. YI, tr. 1, q. 4, a. 5. En la Mela- 
phys. no duda afirmar: 'Scias quod non perficitur homo in philosophia nisi ex 
scientia duarum philosophiarum ARISTOTELIS et PLATONIS, L.. cit. I, tr. V, c. 15), 
y aun queriendo allanar las dificultades llega a negar que existan diferencias entre 
PLATÓN y ARISTÓTELES. [Neque est differentia inter PLATONEM et ARISTOTELIEM 
in re aliqua sed tantum in modo, De nat. el orig. animae, tr. 1, c. 2]. Aparte de 
las declaraciones que en tal sentido formula AILB. MAGNO encuéntranse por 
doquiera vestigios de influencias doctrinales de platonismo o neoplatonismo 
con incrustaciones del sistema, las cuales hubieron de subsistir en su escuela así 
en el orden místico como en el teológico” (Ibd. c. 5, n. 316, pg. 304-305). “Basta lo 
que dejamos indicado y dicho acerca del contacto interno entre la doctrina de 
PLATÓN y ARISTÓTELES para advertir que son unas mismas las circunstancias 
en que se hallan los dos sistemas en orden al problema a que nos referimos. Si en 
ambas escuelas es uno mismo el valor ontológico de la 2dea para constituirse 
en esencia, por una especie de encarnación de la 2dealidad, la reversión de la idea 
a su ser propio, cualquiera que sea el procedimiento intelectual que se adimita, 
la pone en absoluto fuera de las condiciones en que la encierra la imdividuali- 
zación y por consiguiente los actos cognoscitivos humanos recaen sobre el valor 
absoluto que a tales ideas corresponde, sin que el orden o círculo sensible pueda 
imponer ya limitación alguna en el valor de la idea una vez desligada de los ele- 
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preciables las diferencias de cosas menudas y particulares en que los 
autores se entretienen en uno y otro bando. 

En cuanto a la Historia de los incidentes y debates entre los parti- 
darios de un concordismo fundamental y sus adversarios, es evidente 
que eso de poderse inferir de una y ora doctrina original un resultado 
idéntico, constituía en sus tendencias un grave impedimento para en- 
tenderse. El conocer hoy su Historia contribuirá no sólo a explicar 
simo también a declarar ese embrollo que tanto se prestaba a encontrar 
en los autores originales lo que por su propia tendencia deseaba ya cada 
uno encontrar. Pero sería aquí cosa demasiado larga el referir la His- 
toria no sólo de los griegos anteriores al Islamismo sino también de los 
inmediatos muslimes contra los que al-Farábi reflejamente escribe. 
Entre los escritores concordistas menciona al-Farabi al griego AMMONIO 
y sin duda que piensa en el mismo Ammonio del que largamente nos 
informa Focio en su Bibliotheca. Con la información de Focio y en orden 
ya a darse cuenta del valor de nuestra Concordia podrá tal vez el lector 
quedar suficientemente instruido y concebir así alguna idea sobre la 
Flistoria de la Concordia y la Discordia en las especulaciones de los 
griegos. Dice así Focio ?: 

Hieroclis * de Providentia et Fato... Ipse autem (ipsius Hieroclis) 
Commentarius De providentia disputationem praefert eius qui erga 
Platonis non aliter quam erga Aristotelis sententiam animo affectus 
esset. Conciliare enim horum philosophorum opiniones studet, non 
solum in his quae de providentia disputant, verum etiam ubi animos 
docent esse immortales, aut de coelo quidpiam ac de mundo iidem 
philosophantur. Quotquot autem hos inter se dissentire ac pugnare 
arbitrati sunt, eos longissime ab eorum sententia abductos, a veritate 





mentos yuxtapuestos que la circuyen. Por tanto en orden a la significación en sí 
del mundo ideal, desde el momento en que éste se considera con valor ontológico 
a priorí, nada significa que el proceso vaya de las ideas a las cosas, o a la inversa 
de las cosas a las ideas. En consecuencia no se puede invocar el diverso procedi- 
miento para justificar la limitación cognoscitiva”... (Ibd. n. 330-331, Pp. 320-321). 

En el sig. tomo 5, el mismo autor después de describir la doctrina platónica 
(pp. 39-54), al comenzar la exposición del ideario aristotélico nos recuerda las 
últimas palabras copiadas (t. 5, n. 42, p. 55). Lo dicho basta la entender que 
según Amor Ruibal se puede obtener una concordia entre Platón y Aristóteles 
mucho más profunda de lo que a primera vista podría creerse, concordia mucho 
más avanzada que la que los antiguos llegaron a conocer. 

2 Sobre Focio —que nació en c. 820 y murió 891 (?)— véase Edgar Martini, 
Textgeschichte der Bibliotheke... Sáchs, Ges. d. Wiss. philol. K1., vol. 28, 6, Leip- 
Zig, 1911. En cambio, al-Fáraibi c. 871 al 950-51 es algo posterior a Focio. 

3  Hiierocles es filósofo griego de Alejandría en el siglo v. Los fragmentos de 
sus Obras han tenido varias ediciones, una de las cuales se debe a P. Needhan, 
Cambridge, 1709. 
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ombnino aberrasse contendit, alios sua sponte contendendi studio atque 
vesaniae sese addicentes, alios praeoccupata opinione atque imperitia 
subactos. Ac prioris quidem ordinis ingentem fuisse numerum refert, 
donec AMMONII aliquando sapientia orbi illuxit quem etiam divinitus 
edoctum appellari praedicat. Hunc etiam veterum philosophorum opinio- 
nibus perpurgatis, et resectis quae utrinque excreverant nugis, in praeci- 
puis quibusque et maxime necessariis dogmatibus, concordem esse Plato- 
nis et Aristotelis sententiam, demonstrasse. Huc igitur Hieroclis scriptio 
magno studio connitens, et argumentis illa astruit quae ipsos sensisse 
contendit, et acriter cum iis certat qui contrariam tueri partem conati 
sunt, Epicureos dico ac Stoicos et quotquot forte Platonem atque Aris- 
totelem colunt quidem sed eorum sensa minus recte explicant... (Mg. 103, 
Photi Constantinopolitani patriarchae... Myriobiblon sive Bibliotheca, 
cod. CCXIV, col. 702, lín. 22 s). 

Porro in septem libros universum opus dividitur: quorum primus... 
(lín. 42) Sextus, omnes qui post Platonem fuere, ipso quoque Aristotele 
principe assumpto, usque ad AMMONIUM Alexandrinum, cuius in 
familiaribus celeberrimi Plotinus et Origenes, ad hos, inquam, Platonis 
posteros, qui quidem aliquod sibi nomen pepererunt, eiusdem ad unum 
omnes cum Platone esse sententiae, argumentis probat. Quod si qui 
consentientes Platonis et Aristotelis opiniones dirimere aggressi fuerint, 
eos et nihili homines, et fugiendos statuit (ib. col. 705, lín. 29 s). Sep- 
timus liber, proprio sibi sumpto argumento, de AMMONIIT suprascripti 
Disputatione stiudiose disserit, utque Plotinus et Origenes atque Jam- 
blichus et deinceps ordine ceteri, qui divina (quemadmodum ipse quidem 
loquitur) generatione sunt editi, usque ad Plutarchum Atheniensem, 
quem etiam auctorem talium ipse nominat dogmatum, ut, inquam, hi 
omnes purgatae Platonis Philosophiae addicti sint (ib. col. 707, lín. 4 s). 

Plato et Aristoteles doctrina concordant. Multi Platonici et Aris- 
totelei suos inter praeceptores aliquando contendere impulerunt, allato 
a singulis in medium, quid cuique mediato videretur, et eousque auda- 
ciae et contentionis processerunt, ut et scripta praeceptorum suorum 
depravarent, quo magis viros inter se pugnantes exhiberent. Atque ea 
perturbatio perduravit philosophicis exercitationibus illapsa, usque ad 
divinum AMMONIUM. Hic enim primus aestu quodam raptus ad philo- 
sophiae veritatem, multorumque opiniones, qui magnum dedecus philo- 
sophiae afferrent, contemnens, utramque sectam probe calluit et in 
concordiam adduxit, et a contentionibus liberam philosophiam tradidit 
omnibus suis auditoribus, et maxime doctissimis aequalibus suis Plo- 
tino et Origeni et successoribus (Ib. Mg. 104, cod. CCJ,I, col. 78). Otras 
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menciones de AMMONIO que tiene Focio, pueden verse en Mg. 103, 
cod. XXVIII, col. 6; cod. CXXXVII, col. 663, 1s; col. 531; col. 1270, 5 5. 

Si con la lectura de al-Fárábi podremos hacernos cargo de las dis- 
cusiones entre los muslimes sobre la concordia o discrepancia del pla- 
tonismo y aristotelismo, los pasajes de Focio que hemos copiado, nos 
dan una idea suficientemente amplia sobre las discusiones entre los 
griegos y comparando lo que Focio y al-Fárábi nos dicen, vemos que 
los muslimes se enteraron perfectamente de lo que sobre este punto 
habían disputado los griegos. Bastaría lo que ambos escritores nos 
dicen de AMMONIO. Aun ambos llegan a coincidir, en la confusión de 
los dos Ammonios: Ammonio Sacas contemporáneo de Origenes y de 
Plotino que sin duda es el concordista; y el Ammonio, Hermiae filius, 
que vivió mucho más tarde y parece ser el citado por al-Faárábi en otro 
pasaje !, 

Y ahora ya se puede considerar la importancia del trabajo de al- 
Farábi. Ningún estudio mejor entre los autores de lengua arábiga, 
ningún tratado compendioso a la vez que más lleno de ideas y casos 
concretos, se encontrará tan a propósito para conocer las disputas entre 
los muslimes acerca de cómo entendían el platonismo y el aristotelismo. 
La desorientación aparece manifiesta cuando vemos citada la “Theologia 
Aristotelis" como obra auténtica del Estagirita. La fusión de ambos 
sistemas venía, por decirlo así, de fuera a dentro y no nacía de la en- 
traña misma de la doctrina. Esa fusión pasaba diluída y se infiltraba 
en las obras originales de los muslimes y con su traducción al latín se 
infiltraban también ocultamente en los estudios de los europeos. He 
aquí la importancia de conocer ese estado del problema, que había 
de impedir a los Escolásticos una distinción neta entre doctrinas y 
doctrinas. Y este impedimento por decirlo así extrínseco se añadía al 
intrínseco de que al principio hablamos. La Concordia de al-Farábi es, 
pues, una obra que merece tenerse en cuenta en los Estudios Escolás- 
ticos. Pero aun hay otras razones para que publiquemos en castellano 
esta Concordia. Veamos algunas de ellas: 


2 Sobre Ammonio Sakas de Alejandría —que entre el 232 al 242 fue maestro 
de Plotino— pueden verse Freudenthal en Pauly-Wissowa, Vol. 1, Sp., 1863, 
1894; Ed. Zeller, Ammontus und Plotimus en Archiv fúr Geschichte dev Philos. 
7 (1894) 295-312; etc. Fr. Uberwegs, Grundriss, Berlin, 1920, p. 618 s. 
Sobre Anmonio, Hermiae filius (que floreció en Alejandría a fines del siglo 
do y comienzos del sexto) véase Freudenthal en Pauly-Wissowa, 1, 1863-1865. 
bras suyas publicadas en “Commentaria in Aristotelem gracca' son las siguientes: 
In Porphyriz Isagogen (Busse, 1891); In Categorias (Busse, 1895); In De inter pre- 
tatione (Busse, 1897); In Analyticorum librum I (Wallics, 1899). Véase Fr. Uberwegs, 
Grundriss, Berlín, 1920, p. 667 s. 
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Es obvio el motivo que tenía el P. M. Bouyges en su “Bibliotheca 
arabica Scholasticorum' para añadir la serie de traducciones en una 
lengua moderna. No le bastaba ni la serie del texto crítico en árabe 
ni la serie del texto crítico de la traducción latina. Muchos estudiosos 
nunca podrán estudiar el árabe, muchos ni siquiera podrán poseer sufi- 
cientemente el latín. Y, sin embargo, podrán aprovecharse de una buena 
traducción que evite las incorrecciones e inexactitudes del texto latino. 
También la práctica nos enseña que los estudiosos que examinan las 
fuentes de los Escolásticos medievales no solamente quieren conocer un 
texto latino crítico, aunque lo tengan editado con todas las exigencias 
de la crítica de ediciones, sino que quieren darse cuenta de la rectitud 
o de la inexactitud de las influencias, quieren conocer el ideario com- 
pleto del autor influyente y para eso no les basta en muchos casos lo 
que se tradujo al latín. Quiren, pues, tener a mano todo lo que el autor 
árabe dejó escrito para así precisar taxativamente el sentido de la doc- 
trina trasmitida. Cuando el estudioso moderno sabe que el autor árabe 
escribió más obras que las que se tradujeron, queda con cierto deseo 
de conocer algo que pueda esconderse en los libros no traducidos. Quizás 
ese algo puede dar otro sesgo a la idea concreta que debe uno formarse 
de la influencia recibida. Efectivamente, siempre queda algo escondido: 
el autor árabe recibió el sello aristotélico en mayor o menor pureza; 
sintió complacencia más o menos grande en el ideario platónico; los 
fundió mejor o peor, o los yuxtapuso tal vez sin poderse dar cuenta del 
engaño en que caía. Por un rasgo de su doctrina —tal vez el que lleva 
el trozo traducido influvente— no se puede juzgar de lo demás y el 
estudioso desea poder formarse juicio de todo. He aquí porqué nos ha 
parecido de interés el hacer algunas traducciones nuevas del árabe 
al castellano y porqué creemos de mucha importancia para distinguir 
entre sistemas y sistemas el conocer la Concordia entre el sabio Aristó- 
teles y Platón el divino redactada y publicada por al-Fáirábi. 

Tan sólo me resta agradecer a la Escuela de Estudios Arabes de Madrid 
la mucha y leal y desinteresada ayuda que en su ambiente se disfruta 
para el estudio y redacción de obras en sí mismas difíciles y trabajosas. 


MANUEL ALONSO ÁLONSO, $. LI 
Madrid, 1 de diciembre de 1958 
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CONCORDIA 
ENTRE EL DIVINO PLATON Y ARISTOTELES 


¡En nombre de Allah, el piadoso, el misericordioso! 


Libro de la Concordia entre las maneras de pensar 
de los dos filósofos: el divino Platón y Aristóteles, por el 
doctor e imám, llamado el segundo maestro, Abú Nasr 
al-Farabi. ¡Dios le sea propicio! 


¡Gloría (a Dios), dador y autor del entendimiento, prin- 
cipio y creador de todo! ¡Bástenos su beneficencia y favor 
eternos! ¡Venga su bendición sobre Muhammad, el señor de 
los profetas, y sobre toda su familia! 


Observando yo cómo muchas gentes de nuestro tiempo mutuamente 
se agitan y discuten el problema de la temporaneidad o eternidad del 
mundo y aun pretenden que en eso los dos más distinguidos (campeones) 
filósotos de la antigiedad eran de distinto parecer, tanto en el modo 
de probar la existencia del autor primero como en el de probar la exis- 
tencia * de las cosas ? emanadas de él; (y observando eso mismo) en la 
cuestión del alma y del entendimiento (separado) y en lo de remune- 
rar las buenas o malas obras y aun en otras muchas cuestiones políticas, 
éticas, lógicas: (observando, digo, esto), me vino el deseo de componer 
este tratado para explicar la Concordia que entre los pareceres 
de ambos existe y exponer el modo cómo se demuestra esa concordia 
y cuál cs el sentido de sus tesis, haciendo así ver sus coincidencias en 
lo que ambos internamente creían y desarraigando de los corazones 
de los que estudian sus libros, las dudas e inquietudes. También expondré 
aquellos pasajes de sus tratados que se prestan a opiniones particulares 
y también aquellos lugares que parecen dudosos, porque esto es lo más 
importante que, al declararlos, se puede intentar, y lo más útil que uno 
puede declarar y elucidar. 


MÉRITOS DE ARISTÓTELES Y PLATÓN. 


Por definición y esencia (objeto formal) 3, la filosofía es la ciencia de 
los seres en cuanto tales * De esta filosofía son nuestros dos sabios los 
autores; ellos desarrollaron sus principios y fundamentos (raíces); ellos 
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perfeccionaron sus extremos y ramas; de ellos se fían todos así en lo 
importante como en lo secundario, y a ellos acuden todos así en lo de 
poca como en lo de mucha consideración. Cualquier ramo del saber 
que de ellos derive, es fundamento básico, en que puede uno apoyarse, 
porque ello será cosa libre de oscuridades y de confusiones. Esto mismo 
pronuncian las lenguas de todos, y esto atestiguan los entendimientos, 
si no los de la turba, al menos los de la mayoría de los que están dotados 
de espíritu claro e inteligencia pura. 


CAUSAS Y SOSPECHAS DE UN DESACUERDO. 


Puesto que el discurso externo y la convicción interna entonces se 
tienen por verdaderos, cuando objetivamente corresponden al ser que 
representan (substituyen), un desacuerdo entre ambos filósofos en las 
distintas ramas de la filosofía implica inevitablemente uno de estos 
tres defectos (hiatos): o no será exacta esa definición, antes declarada, 
acerca de la esencia (objeto formal) de la filosofía; o bien, respecto del 
filosofar de estos dos hombres, la opinión tradicional y convicción de 
todos —o al menos de la mayoría— será cosa de espíritus débiles y en- 
fermizos; o bien, finalmente, los que opinan que en los principios funda- 
mentales hay entre ellos discrepancias, tendrán de ellos un conocimiento 
bastante corto y menguado. 


ANÁLISIS DEL CONCEPTO DE LA FILOSOFÍA. 


Una definición exacta deberá corresponder a la ciencia filosófica, 
cosa que ciertamente quedará demostrada mediante una inducción $ que 
recorra una a una hasta la última de las partes de esta ciencia. En efecto, 
los objetos formales y las materias de las ciencias no pueden menos de 
pertenecer o a la Metafísica, o a la Física, o a la Lógica, o a la Matemá- 
tica, o a la Etica. Ahora bien, la filosofía es la ciencia que se propone co- 
legir todas esas materias, sacándolas a luz y explicitándolas, de modo que 
ningún ser real hay en el mundo que no tenga su parte en la filosofía, 
o que en ella no tenga una finalidad propia; y aun también pertenece 
a ella cualquier conocimiento a que se extienda el objeto de la potencia 
intelectual humana f, 

El método analítico —y tal fue el método que el sabio Platón seguía— 
declara y manifiesta bien lo que decimos; porque el que divide (analiza), 
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ardientemente desea que no se le quede aislado ninguno de los miembros 
existentes y reales. S1 Platón no hubiera seguido ese método, tampoco 
el sabio Aristóteles hubiera en pos de él emprendido el mismo camino. 
Pero una vez que se encontró con que Platón se había pronunciado 
por ese método, dándole a conocer, demostrándolo y declarándolo, se 
cuidó mucho Aristóteles de aplicar sus desvelos y emplear sus trabajos 
en desenvolver el método silogístico, y con claridad y precisión estableció 
como ley el empleo del silogismo y de la demostración apodíctica res- 
pecto de cualquier tesis que el análisis exigiera. 

De este modo Aristóteles fue el continuador de la obra de Platón 
perfeccionándola y favoreciéndola con su ayuda y madurez. 

Quien estando ya bien informado en la Lógica vaya adquiriendo la 
ciencia de la Etica (de los hábitos morales) y continúe luego con la 
Física y Metafísica, estudiándolo todo en los libros de ambos filósofos, 
verá con luz meridiana la verdad de lo que he dicho. Encontrará, en 
efecto, que ambos intentaban describir las ciencias de los seres del mundo 
y que ambos se esforzaban por declarar los modos de los seres como ellos 
son en sí mismos, sin intención alguna de crear por sí cosa alguna ni 
de hacer algo extraño y nuevo, deslumbrador y llamativo; mejor dicho 
la intención de ellos fue contribuir con su esfuerzo y trabajo, conforme 
a la capacidad y aptitud que poseía. 

Siendo esto así, la definición ya dicha de la filosofía, es a saber: 
que es la ciencia de los seres en cuanto tales, es una definición exacta 
que esclarece bien la naturaleza del definido y que demuestra bien su 
esencia (objeto formal). 


ANÁLISIS DE LA OPINIÓN TRADICIONAL. 


Que la opinión tradicional y aun la convicción interna que todos, 
o al menos una mayoría, tienen de estos dos filósofos de que ambos 
son muy dignos de consideración y doctores muy distinguidos en esta 
ciencia, sea cosa de espíritus débiles y enfermizos, está muy lejos de 
que la pueda aceptar el entendimiento y someterse a ella sin más. Y la 
razón es porque la realidad está clamando por lo contrario. Con toda 
certeza sabemos que no hay prueba testimonial más fuerte ni más útil 
ni más positiva que el hecho de que muchos “observadores atestiguan 
una misma cosa y que aparezca sobre ella la unanimidad entre los 
distintos modos de pensar. Porque en general el entendimiento sirve 
de prueba, pero siente la necesidad de ver que coinciden con él otros mu- 
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chos, porque el entendimiento como el ser dotado de él imagina muchas 
veces una cosa en pos de otra a la inversa de lo que es en realidad y eso 
acaece porque los indicios demostrativos de la realidad de las cosas se 
parecen mucho entre sí. Cuando, pues, todos están conformes, no hay 
demostración más fuerte ni certeza más positiva que ésa. No te ciegue 
ahora el hecho de que haya muchas gentes preocupadas con opiniones 
falsas, porque la multitud que sigue una opinión, invocando en favor 
de ella a un doctor (imám) que los guía y con el cual se conforman, 
no representa en el caso más que. un solo entendimiento. Ahora bien, 
un solo entendimiento, como ya dijimos, se equivoca a veces, aun tra- 
tándose de una misma cosa, especialmente cuando no reflexiona re- 
petidas veces sobre la opinión que cree verdadera ni la considera con 
ojo avizor y crítico; porque la bueva fe en algo o la negligencia en exa- 
minar suele a veces encubrir las cosas y ciega y hace formar sobre ellas 
una imaginación distinta de la realidad. En cambio, cuando concuerdan 
entre sí distintos entendimientos después de considerar, evalorar y 
examinar una cosa, después de revolverla por todos los lados y de objetar 
contra ella y de someterla a crítica, y finalmente después de señalar 
las posiciones de uno y otro bando, no hay cosa más exacta que aquella 
en que todos creen, de que todos son testigos, y en que todos convienen. 
Ahora bien, aquí nos encontramos con que gentes de diversas lenguas 
están contestes sobre la preminencia de estos dos filósofos. Se comparan 
las filosofías de ambos. A cada uno se le concede un valor propio. En 
ambos es muy alto el grado de profunda sabiduría, de actos cognosci- 
tivos muy sutiles, de descubrimientos admirables, de penetración de 
pensamientos muy finos, que en todo nos podrán conducir a cosas bien 
discernidas (puras) y verdaderas. 


ANÁLISIS DE LA TERCERA RAZÓN DEL DESACUERDO. 


Siendo esto así, resta tan sólo ya, que sea un poco menguado (corto) 
el conocimiento de los que opinan que en los principios fundamentales 
hay entre ellos desacuerdo esencial. Conviene saber que no hay ninguna 
opinión equivocada, ninguna causa errónea, sin que se dé para ello 
algún determinante o algún motivo. Presentamos, pues, en primer 
lugar algunas causas que pueden haber dado motivo a la idea de que 
entre estos dos filósofos hay desacuerdo en lcs principios, aun tratándose 
de algo esencial; en segundo lugar habremos de tratar de la Concor- 
dia misma entre los modos de ver de ambos. 
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TESTIMONIOS DE COSAS GENERALES. 


Es de saber que en el hombre hay cosas tan connaturalizadas que 
le es difícil el desarraigarlas, ni aun librarse o desembarazarse podrá 
nunca de ellas; y esto pasa en las ciencias, en las teorías y convicciones, 
en las legislaciones humanas y en las legislaciones divinas, y lo mismo 
sucede en las relaciones entre conciudadanos y aun en los negocios 
privados. : 

Una de estas cosas es la tendencia del juicio que de los particulares 
induce algo universal. Respecto de las cosas naturales? juzgamos por 
ejemplo que “Toda piedra se va al fondo del agua”; sin embargo, quizás 
hay algunas piedras que sobrenadan. Juzgamos también que “Toda 
planta se quema puesta al fuego”; sin embargo, quizás hay algunas 
que no se queman. Juzgamos que el conjunto del universo es limitado; 
pero quizás no lo sea.—Respecto de las cosas legales también admiti- 
mos que un testigo que en la mayoría de los casos ha procedido recta- 
mente, será también justo y recto en otras muchas cosas, aunque de 
todos los casos no tengamos tal testimonio.—Respecto de las relaciones 
entre los conciudadanos tenemos este ejemplo: De la tranquilidad y 
seguridad (pública), cuyo límite extremo se reduce a nuestras propias 
vidas, tan sólo hay en todo caso ciertos indicios, sin que conste de todos 
los casos reales, 

¿Cómo se proporcionen estos juicios, que hemos descrito, a la na- 
turaleza de cada uno, así respecto de la profesión como respecto de la 
firmeza del juicio, y cómo hayan existido entre Platón y Aristóteles 
discrepancias extrínsecas en la conducta, en las acciones y aun en mu- 
chos de sus discursos?, ¿cómo contener el prejuicio de lo que uno desde 
luego ha sospechado? y ¿cómo no juzgar que hay entre ellos una dis- 
crepancia interna general, cuando respecto de las palabras y de las 
acciones la sospecha acusa a ambos de sostener teorías especiales, sobre 
todo cuando entre ellos no pudo haber por mucho tiempo hipocresía 
ni reserva alguna? 


DIFERENCIAS EN LA CONDUCTA, 
Al contraste entre sus acciones y a la diferencia de su conducta 


pertenece el haberse retirado Platón de muchas de las cosas terrenales 
(mundanas) que él para sí rechazó; y aun en muchos discursos exhorta 
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a otros a huir de ellas e intencionadamente prefería el tenerlas lejos 8, 
mientras que, por el contrario, Aristóteles abrazaba aquello mismo de 
que Platón huía y se dejó nombrar maestro de muchos reyes, se casó 
y tuvo familia, fue wizir del rey Alejandro y se dejo rodear de cosas 
mundanas y bajas. Nada de esto se oculta a quien se ha interesado en 
estudiar los libros y narraciones de la antigiiedad. Esta distinta actua- 
ción externa sugiere la idea de que entre sus convicciones internas había 
discrepancias respecto de las cosas de éste y del otro mundo. 

No obstante en la realidad de verdad no son así las cosas. Platón 
es precisamente quien escribió libros sobre la política y enseñó sus nor- 
mas, manifestando qué conducta era la justa y cuáles debían ser las 
relaciones humanas y sociales. Ni solamente declaró sus excelencias 
sino que también puso de manifiesto los vicios que se dan en las acciones 
de quien huye de las relaciones sociales y abandona la vida de comu- 
nidad. Conocidos son los libros de que hablamos y desde su tiempo hasta 
nuestros días hombres de diversas nacionalidades los han estudiado.— 
Sin embargo, como creyó Platón que la cuestión del alma y su buena 
dirección era la primordial y aquella por la que el hombre debe comenzar, 
de tal manera que tan sólo después de obtener en sí una dirección justa 
y recta, es cuando puede el hombre elevarse a rectificar las demás 
cosas, y como, además, se encontró sin fuerzas para poder dar término 
a lo que sobre esta cuestión pensaba, consumió sus días en lo más im- 
portante y necesario, esperando que, terminado lo más importante y 
primordial, podría aplicarse a lo más secundario y bajo, según lo que él 
mismo recomienda en los libros de la República y de la Etica.—Aristóte- 
les por su parte en sus discursos y tratados scbre la República siguió los 
«pasos de Platón. Y cuando en especial llegó a la cuestión del alma se 
sintió con fuerzas, con brazo vigoroso y dilatado pecho, además de una 
formación de carácter amplia y aptitud perfecta, con la que le fue po- 
sible enderezarlo todo, dando su lugar a la vida de comunidad y mostrando 
los buenos frutos de muchas cosas cívicas. Quien considere estas cir- 
cunstancias, sabrá muy bien que entre las opiniones y convicciones 
de ambos filósofos no hay en este punto discrepancia esencial y que 
lo que da ocasión a las diferencias que a primera vista en ellos aparecen, 
no es más que la menor disposición (la imperfección de fuerzas natura- 
les) del uno y la mayor posibilidad del otro, cosa que respecto de cual- 
quier negocio ha de pasar necesariamente entre dos personas cuales- 
quiera. La mayoría saben muy bien lo que es mejor y más conveniente 
y preferible, aunque no todos puedan y sean capaces de ello y aunque 
quizás puedan unas cosas y no puedan otras. 
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DIFERENTES MODOS DE ESCRIBIR. 


Otra cosa que les achacan, es la diferencia de métodos tanto en el 
catalogar (registrar) las ciencias como en la composición de sus libros. 
Platón en sus primeros tiempos se abstuvo de hacer una catalogación 
ordenada de las ciencias y de depositarlas dentro de libros más bien que 
en los corazones limpios y en las aprobadas inteligencias de sus dis- 
cípulos. Temiendo él después el desinterés de unos y el olvido de otros 
que dejarían pasar lo que él había ido coligiendo y tendrían por pesados 
los conocimientos que él iba alcanzando, y deseando proponer venta- 
josamente su ciencia y sabiduría (dar para recibir más), dando en ello 
al mismo tiempo placer, prefirió un lenguaje alegórico y enigmático, 
a fin de escribir las ciencias y la filosofía, de modo que tan sólo lo en- 
tendiesen los merecedores y dignos por su cuidado en indagar, examinar, 
reflexionar y trabajar. Por el contrario, el método aristotélico está en 
exponer, en registrar, ordenar, informar, desvelar, determinar y apurar 
hasta el fin todo aquello para lo que encontró camino. Estos son dos 
métodos que no difieren sino extrínsecamente. Sin embargo, al que 
examina los conocimientos de Aristóteles y estudia sus libros y tiene 
asiduidad en ello, no se le ocultará en su método cierta cerrazón, oscu- 
ridad y aun tinieblas, a pesar de la intención que manifiesta de declarar 
y exponer. Además, en sus raciocinios se dan omisiones de una de las 
premisas necesarias respecto de +"1uchos silogismos, pertenecientes a 
la Metafísica, Física y Etica, cosas que suelen aducir los comentaristas 
para declarar tales pasajes. Añádase por fin la omisión de muchas de 
las autoridades, o la omisión de una conclusión de cualquier par de 
ellas, limitándose tan sólo a ésa ?. Dice v. gr. en la carta a Alejandro 
tratando de la dirección de las ciudades particulares: “Quien en el auxilio 
social da preferencia a la justicia, conviene que el Jefe de Estado lo 
distinga en los castigos (disminuyéndoselos por sus errores)”. Sería 
más perfecta esta proposición de este modo: “Quien diese preferencia 
a la justicia sobre la injusticia, conviene que el Jefe de Estado lo dis- 
tinga en los castigos y en las recompensas”. Quiere decir: Quien prefiere 
la justicia, es digno de recompensa, como el que prefiere la injusticia, 
es digno de castigo 1, 

Lo mismo sucede cuando propone Aristóteles las dos premisas de un 
silogismo, pera les hace seguir la conclusión de otro silogismo; o propone 
las dos premisas de un silogismo, pero hace seguir, como conclusión, 
cosas implícitas contenidas en una de las premisas. V. gr. en el Libro 
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del Silogismo (Priora Analytica) al decir que las partes de la substancia 
son substancias 1. A lo mismo pertenece el alargar con explicaciones 
(saturar) el discurso cuando enumera las partes de un objeto conocido 
para que así pueda verse su esfuerzo y trabajo hasta agotar las cosas 
enteramente; pero inmediatamente después pasa por lo oscuro sin alar- 
garse con explicaciones verbales y sin apurar las cosas en lo que escribe. 

A esto mismo pertenece la cuestión de la organización, orden y 
distribución que hay en sus libros científicos. Se cree que estas cosas 
le eran tan naturales a Aristóteles que no se podría fácilmente modi- 
ficar en ellas (librarse de ellas). Pero si se consideran bien sus cartas, 
se verá en ellas un modo de hablar bien desarrollado y dispuesto con 
descripciones y ordenaciones bien distintas de las de aquellos libros. 
Nos bastaría su conocida carta a Platón en respuesta a la que éste le 
había escrito censurándole su modo de componer los libros y su modo 
de ordenar las ciencias y la manera de publicarlos como composiciones 
perfectas y exhaustivas. Aristóteles, pues, declara en esta carta a Platón 
su modo de pensar diciendo: “Aunque en estos libros describo tales 
ciencias y la sabiduría en ellas contenida, los ordeno, sin embargo, 
con tal arte que tan sólo los selectos llegarán a entenderlos; me expreso 
también con palabras que no comprenderán sino los de su familia (los 
selectos, los hijos) *?. 

De lo que hemos descrito hasta aquí, resulta manifiesto que lo que 
antes inducía a imaginar discrepancias entre los dos métodos, engloba 
dos modos extrínsecos a (la ciencia misma), y aunque distintos, sin 
embargo, coinciden en un mismo fin e intento. 


CUESTIÓN DE LAS SUBSTANCIAS. 


Otra cosa en que han reparado, es en la cuestión de las substancias, 
esto es, que las substancias que Aristóteles llama primeras, son dis- 
tintas de las que Platón llamó primeras. Respecto de este capítulo la 
mayoría de los que estudian los libros de ambos filósofos, se pronun- 
cian por una discrepancia esencial entre sus modos de pensar. Lo que 
les lleva a este juicio y opinión, estriba en expresiones que encontraron 
en muchos libros de Platón, v. gr. en el Tímeo Y y en la llamada Polí- 
tica menor 1*, expresiones que prueban que la substancia más excelente, 
más antigua y más noble, es aquella que más se acerca al entendimiento 
y al alma y la que está más alejada del sentido y de la manera de ser 
de los generables 1. Encontraron, por el contrario, que Aristóteles en 
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las expresiones de sus libros, v. gr. en el Libro de las Categorías 16 y 
en el Libro de los Silogasmos condicionales 1?, declara que las substancias 
más dignas en nobleza y antigiiedad son las substancias primeras, esto 
es, los individuos (personas). Pues como vieron que tales expresiones 
según las hemos aducido, eran tan diferentes y distintas, ya no dudaron 
de que entre sus convicciones íntimas hay discrepancias esenciales. 
Pero el problema se debe explicar de este modo: Propio es del método 
de los sabios y filósofos distinguir las ideas y los juicios en las diferentes 
ciencias. En una ciencia hablan, de consiguiente, de un objeto según 
los juicios (tecnicismo) propios de esa ciencia; pero en otra ciencia ha- 
blarán del mismo objeto de modo distinto de como hablaban en la pri- 
mera ciencia. No es esto nuevo ni tampoco reprobable. El quicio mismo 
de la filosofía gira todo entero alrededor de las cuestiones del en cuanto 
y del en cierto modo y como suele decirse, si se hace desaparecer el en 
cuanto y el en cierto modo desaparecerán consecuentemente todas aquellas 
ciencias y la filosofía misma. ¿Es que por ventura no ves que una misma 
persona, Sócrates por ejemplo, está en la categoría de substancia en 
cuanto es hombre y bajo la categoría de cantidad en cuanto dotado de 
extensión y bajo la categoría de cualidad en cuanto es blanco o excelente 
u otra cosa, y bajo la categoría de relación en cuanto es padre o hijo, 
y bajo la de situación en cuanto está sentado o recostado y lo mismo se 
diga de otras cosas parecidas a éstas? Por eso cuando el sabio Aristó- 
teles puso como substancia más digna en antigiiedad y excelencia los 
individuos substanciales, lo hizo tan sólo en la Lógica *% y en el De 
generatione *% al observar las circunstancias de los seres más aproxi- 
mados a los sersibles que es por donde comienza para nosotros todo lo 
inteligible, y en lo que ha de sustentarse todo concepto universal re- 
presentable. En cambio, cuando puso el sabio Platón los universales 
como substancias más dignas en antigiiedad y excelencia, lo hizo tan 
sólo en la Metafísica 2 y en los tratados teológicos, cuando consideraba 
los seres simples e inmortales que ni se trasforman ni se desfiguran. 
Ahora bien, habiendo entre estos dos objetivos una diferencia palmaria 
y entre esas dos partes tan diferentes un amplio intervalo y entre las 
cosas examinadas por los dos una discrepancia esencial, podrá ser verdad 
que estas dos teorías de estos dos filósofos concuerden entre sí y no 
discrepen, porque las discrepancias tan sólo serán esenciales, cuando 
de la misma substancia y bajo el mismo respecto emitan ambos filó- 
sofos en vista de un mismo fin dos juicios diferentes. Mas no siendo 
eso así, podrá ser evidente que las teorías de ambos concuerden en un 
juicio único respecto. de la prioridad y excelencia de las substancias. 
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ANÁLISIS Y SÍNTESIS. 


También en la cuestión del análisis y síntesis de los conceptos en 
orden a llegar a definiciones exhaustivas (completas) de un objeto, 
creen algunos que al parecer de Platón tales definiciones tan sólo se 
pueden obtener por vía de análisis, mientras que al parecer de Aris- 
tóteles a tales definiciones se llega tan sólo por vía de demostración 
apodíctica y de síntesis. Sobre esto conviene saber que tales grados 
son como los de la escalera, por los que se sube y también se baja; pero 
el espacio recorrido en ambos casos es idéntico. Entre las dos direcciones 
hay, sin embargo, una diferencia: Al parecer de Aristóteles el camino 
más seguro y más corto para llegar a definiciones cumplidas consiste 
en indagar las propiedades de la cosa que se quiere definir, ¿cuál es lo 
más general perteneciente a su esencia?, ¿cuál lo más substancial? y 
todo lo demás que se dice en los pasajes de sus libros al hablar del modo 
de obtener tales definiciones, como v. gr. en la Metafísica 9 e igual- 
mente en el Lzbro de la demostración apodíctica (Posteriora analytica) ?2 
y en la Dialéctica (Tópicos) Y y en otros pasajes que sería demasiado 
largo enumerar aquí. Sin embargo, una buena parte de sus expresiones 
no carece de cierto análisis, aunque éste en ellas no sea tan manifiesto; 
porque, cuando él distingue entre lo general y lo propio, entre lo esencial 
y no esencial, va sin duda recorriendo según su manera natural de ser 
y según su manera de entender y pensar, los caminos del análisis; pero 
tan sólo en algunos pasajes dice eso con claridad. No rechaza, pues, 
absolutamente la vía analítica sino que la cuenta entre todos los demás 
recursos, según los reclaman las partes de los que se quiere definir. 
Prueba de esto es lo que dice al fin del primer tratado del Libro del 
silogismo (Priora Analytica): “El análisis que tiene lugar respecto de 
los géneros, es una pequeña parte de esta manera de proceder, porque 
eso es fácil de conocer” % y lo demás que inmediatamente sigue. No enu- 
mera ciertamente Aristóteles los conceptos cuyo uso le parece bien a 
Platón, cuando intenta lo más general que puede darse en lo que con- 
tiene las cosas que pretende definir: él divide desde luego el objeto en 
dos partes esenciales, luego subdivide igualmente ambos miembros y 
examina en cuál de los dos cae aquello cuya definición intenta y no 
deja de proceder así hasta obtener algo general, algo que se acerque 
a aquello cuya definición intenta, algo que sea una diferencia especí- 
fica constitutiva de la esencia y discriminativa entre lo general y común 
a otras cosas. En esto, pues, no falta cierta síntesis, por cuanto la di- 
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ferencia específica se compone con el género, aunque desde el prin- 
cipio de la cuestión no fuese ese el intento. Luego si no carece de síntesis 
en lo que practica, aunque extrínsecamente el método de uno difiera 
del método del otro, sin embargo, las intenciones internas son las mismas. 
Intrínsecamente lo mismo es indagar en un ser el género y la diferencia 
específica que indagar ese mismo ser en su género y diferencia específica. 

De consiguiente, es manifiesto que entre las dos opiniones no hay 
discrepancia fundamental, aunque entre los dos métodos haya alguna 
discrepancia. Pero no pretendemos con esto que no haya distinción 
ninguna entre una v otra mauera, entre una y otra dirección en ambos 
métodos, porque con eso necesariamente preexigiríamos, que las pa- 
labras, maneras y métodos de Aristóteles fuesen las mismas palabras, 
maneras y métodos de Platón: cosa absurda y reprochable. Lo que 
pretendemos decir es que entre ambos no hay diferencia radical y pre- 
tendida, según ya demostramos y demostraremos aún, con la voluntad 
y gracia de Dios. 


LA LÓGICA. 


Se repara también en que Ammonio *% y muchos otros escoliastas, 
el último de los cuales entre los que le siguieron, fue Temistio, afirman 
que la conclusión del silogismo compuesto de necesaria y contingente *, 
cuando la necesaria es la mayor, será contingente y no necesaria. Atri- 
buyen esto a Platón, pretendiendo que éste en sus libros trae silogismos 
cuyas premisas mayores son necesarias, mientras que las conclusiones 
son contingentes. V. gr. el silogismo del Tímeo, cuando dice: “La exis- 
tencia es mejor que la no existencia; ahora bien lo mejor es siempre 
lo deseado por la naturaleza...' ?, Pues bien, opinan que la conclusión 
que se infiere de estas dos premisas, a saber, que “la existencia es de- 
seada por la naturaleza”, no es necesaria y esto por varias razones, así 
porque nada hay necesario en la naturaleza y entonces lo existente 
que en la naturaleza habría, existiría ut plurimum, como porque eso 
llevaría consigo el que la naturaleza intentase también la existencia 
en el momento de darse cualquier relacionado consiguiente a aquello 
de que ella necesariamente se sigue. Pretenden ellos que la mayor de 
este silogismo es necesaria, porque dice siempre. Ahora bien, Aristóteles 
en el Libro del silogismo (Priora Analytica) declara % que la conclusión 
del silogismo mixto de necesaria y contingente, es necesaria, si su mayor 
también lo es. Henos aquí con una discrepancia manifiesta. 
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Decimos, sin embargo: En Platón no hay absolutamente palabra 
que declare si tales conclusiones son necesarias o sí son contingentes. 
Eso es una cosa meramente invocada por los estudiosos, que hasta 
pretenden que existen en Platón silogismos de esa laya, v. gr. el que ya 
hemos referido. Si esto no fuera así, entre ambos filósofos habría ma- 
nifiesta discrepancia; pero aun entonces lo que les habría llevado a esta 
convicción, no sería más que una diferencia de criterio bien pequeña 
y una intromisión de la Lógica en la Tísica. En efecto, encontrando 
ellos que el silogismo se compone de dos premisas, en las cuales ha de 
haber tres términos: primero, medio y tercero (último), y encontrando 
también ellos que la connexión del primer término con el término medio 
era necesaria, mientras que la connexión del término medio con el 
tercero era contingente; observando, además, que el térmiuo medio 
es la causa de la connexión necesaria entre el primer término y el 
término tercero y lo que los une entre sí, y encontrando finalmente 
que el caso mismo del tercer término era también un caso de 'contin- 
gencias, sacaron la consecuencia de que, si el caso del término medio 
que es la razón y causa de la unión del primer término con el tercero, 
era caso de contingencia, ¿cómo va a ser posible que la relación del pri- 
mero al tercero sea necesaria? Esta convicción les pareció válida pre- 
cisamente, porque consideraban las cuestiones y las ideas en abstracto 
y hacían caso omiso de las condiciones de la Lógica y de las condiciones 
del dictum de omn:?%. Si ellos hubieran sabido, considerado y medi- 
tado el significado del dictum de omnt y de sus condiciones, a saber, 
el significado de que [el conjunto de] todo lo que es B y todo lo que B 
será, es más perfecto, hubieran advertido que esa era precisamente una 
de las condiciones del dictum de omnt, ni sobre eso se les hubiera ocurrido 
duda alguna ni les hubiera parecido lícito aquello de que se conven- 
cieron. Además, si los silogismos que traen de Platón, se consideran 
rectamente, se advertirá que la mayoría de esos silogismos tiene lugar 
en la figura segunda en forma de silogismo compuesto de dos afirmativas, 
que si las consideran una a una, verán claro cuán débil cosa es lo que 
con ellas pretenden. 


Ya Alejandro de Afrodisia 3% interpretó el significado del dictum de 
omnt y se separó de Aristóteles según ellos pretenden. También noso- 
tros 9 hemos ya expuesto las expresiones de los Analytica (Posteriora 
I, Iv) sobre este capítulo y allí hemos demostrado el sentido del dictum de 
omn? y expusimos peremptoriamente la cuestión, distinguiendo entre la 
necesidad silogística y la necesidad apodíctica, de modo que quien lo 
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medite quedará satisfecho de todo lo que en ese capítulo podría ser 
embarazoso. 

De lo dicho se sigue claramente que lo que con ese silogismo pre- 
tendió Aristóteles es algo que realmente corresponde a su pretensión; 
pero en Platón no hay palabra en que declare algo, en que se oponga 
a las palabras de Aristóteles. 

Parecido a esto es lo que pretenden ver en Platón, a saber, que em- 
_pleaba en la primera y tercera figura silogismos cuya menor era nega- 
tiva, mientras que Aristóteles en un pasaje de los Analytica demostró 32 
que en esos silogismos no hay consecuencia. Los intérpretes hablan 
también de esta figura y la admiten distinguiendo la cuestión. También 
nosotros % la expusimos en nuestro Comentario y demostramos que lo 
que trae Platón en la Política y asímismo Aristóteles en el De caelo 
et mundo, pertencce a lo que ellos han imaginado, a saber, que hay 
negativas que no lo son realmente, sino que más bien son ** afirmativas 
desviadas, v. gr. los cielos son ni-pesados ni-ligeros. Y así otras pro- 
posiciones ambiguas. La razón es porque los sujetos de ellas son seres 
reales; y por consiguiente todas las veces que se dan en un silogismo 
esas afirmativas desviadas, no hay cosa que impida que el silogismo sea 
consecuente, aunque es verdad que si se suponen negativas simples, 
no habría consecuencia lógica. 

Otra cosa en que han reparado, es en la que trae Aristóteles en el 
capítulo quinto del Perzhermentas %, a saber, que al negar una afir- 
mativa en que el predicado es uno de los contrarios, tendremos una 
negativa más contraria que la afirmativa en que el predicado es el con- 
trario de aquel primer predicado dicho. 

Respecto de esta opinión piensan muchos que Platón le contradice, 
esto es, cree Platón que la afirmativa, en que el predicado es contrario 
al predicado de la otra afirmativa, es más contraria. Prueban esto con 
muchos pasajes de la Política y Etica. Uno es el mencionado en la Po- 
lítica, cuando dice que lo más justo es intermedio entre la injusticia 
y la justicia. 

A éstos se les ha escapado lo que Platón trae en la Política %6 
y asímismo lo que Aristóteles trae en el Perzhermenías *?. Los fines 
que ambos intentan, son bien distintos, esto es: Aristóteles trata 
de la oposición entre las expresiones y de cuál de ellas es la mayor y 
más perfecta oposición. Prueba de.esto es la demostración que trae 
para declarar que hay cosas de las que absolutamente no se da contra- 
rio, mientras que ninguna proposición hay a la que no pueda aplicarse 
una negativa opuesta. Si de otro caso que del mencionado afirma él 
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que se entiende de ese modo, podrás entonces creer que es razonable 
lo que dicen. Porque es necesario o que la afirmación de la contradic- 
toria sea la contraria y esto en todo caso, o que lo sea tan sólo en al- 
gunos casos, pero hay cosas en que absolutamente no se da lo contrario, 
porque en ellas la mentira es lo contrario que se opone a la realidad. 
V. gr. quien cree que un hombre no es hombre, cree una cosa falsa. 
Y si estas dos creencias son contrarias, las demás creencias en que tan 
sólo. se da la contraria, consistirán en creer la contradictoria. En cambio, 
cuando Platón demuestra que lo más justo es intermedio entre lo justo 
e injusto, tan sólo intenta discernir los conceptos sociales y los grados 
que tienen, y no, en modo alguno, la oposición de las categorías lógicas. 
También sobre la política menciona Aristóteles en Etica menor ad Ni- 
chomachum 38 cosas semejantes a las que Platón había demostrado. 

Reflexionando sobte estas expresiones y mirándolas con ojos ecuá- 
nimes, verás como cosa manifiesta que no hay oposición entre ambos 
modos de pensar ni discrepancia alguna entre las convicciones internas 
de ambos. En una palabra, hasta ahora no se encuentra en Platón 
expresión alguna en que tenga por objeto declarar conceptos lógicos, 
aunque la pretensión de muchos es que sobre tales conceptos hay entre 
él y Aristóteles discrepancia esencial, y eso que pretenden, lo prueban 
tan sólo respecto de ciertos conceptos de la Política, de la Etica y de la 
Metafísica, según lo que ya hemos dicho. 


SOBRE LA OPTICA. 


También llaman la atención sobre el modo de originarse la visión 
y sobre su naturaleza. A Platón se atribuye una opinión opuesta a la 
Opinión de Aristóteles, a saber, que éste %% opina que la visión se da 
mediante la recepción de algo en la vista, mientras que según Platón * 
la visión se origina por algo que sale de la vista y va hasta encontrar 
el visible. 

Muchos son los intérpretes o comentaristas de ambos partidos que de 
este capítulo se ocupan. Aducen pruebas, reproches y absurdos que se 
seguirían. Tergiversan las expresiones de los maestros según lo que 
intentan establecer y dan interpretaciones con las que les suscitan 
reproches y dejan el camino de la ecuanimidad y de la verdad. 

Cuando los partidarios de Aristóteles oyen decir a los partidarios 
de Platón que la visión tan sólo se realiza mediante algo que sale del 
ojo 11 replican que la salida es tan sólo propia de algún cuerpo. Ahora 
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bien, este cuerpo que pretenden que sale del ojo, o es aire, o es luz, o es 
fuego. Si es aire, replican que el aire estaba ya presente en lo que había 
entre la vista y el visible sin que haya necesidad de que del ojo salga 
otro aire. 

Si es luz, dicen que la luz estaba ya también en el aire entre la vis- 
ta y el visible y que la luz que saliese de la vista, sería una superabun- 
dancia de luz innecesaria. Y si fuese luz, ¿porqué había de necesitar 
además de la luz que se halla tranquila entre la vista y el visible? ¿porqué 
no prescinde esa luz que sale del ojo, de la luz del aire de que tiene 
necesidad? ¿porqué en la oscuridad no se ve que lo que sale del ojo 
es luz? Y si se objeta que la luz que sale del ojo, es débil, ¿porqué no 
se intensifica al juntarse de noche las visiones de muchos dirigidas 
todas a un mismo objeto, como vemos que se intensifica la luz al jun- 
tarse la de muchas lámparas? 

Si fuese fuego, ¿porqué no quema y abrasa como lo hace el fuego?, 
¿porqué no se extingue en el agua como se extingue el fuego? ¿porqué 
penetra hacia abajo lo mismo que penetra hacia arriba?, siendo así 
que no es propio del fuego el dirigirse hacia abajo Y. Y si se objeta que 
lo que sale de la vista, es cosa distinta de éstas, ¿cómo es que no se en- 
cuentra ni choca con los objetos que están en frente del visible e impide 
de este modo en los videntes opuestos la percepción visual? 

Estos y semejantes reproches son los que recaen sobre ellos, por 
trasladar la palabra salir de lo que la frase intenta y llevarla a signi- 
ficar la salida que se dice de los cuerpos. 

En cambio, cuando los partidarios de Platón oyen decir a los par- 
tidarios de Aristóteles que la visión se da tan sólo pasivamente, tergl- 
versan también ellos esta palabra diciendo que la mera pasividad, 
sin alguna reacción, cambio o alteración cualitativa, no podría darse 
en la realidad %, Esta pasividad o estaría en el órgano visual o en algún 
cuerpo diáfano entre la vista y el visible. Ahora bien, si estuviese 
en el órgano, la niña del ojo en un mismo instante o momento sería 
forzosamente alterada por infinitos cuerpos colorados: cosa absurda, 
porque la alteración ha de realizarse indudablemente durante algún 
tiempo y por el paso de una cosa limitada en sí misma a otra también 
limitada y determinada. Además, si eso resultase en una y no en otra 
parte del ojo, entonces por fuerza esas partes serían divisibles y esta- 
rían separadas, y, sin embargo, no es así. En cambio, si aquella pasividad 
fuese propia de un cuerpo diáfano y trasparente, v. gr. del aire, que 
hay entre la vista y el visible, entonces forzosamente un mismo objeto, 
numéricamente uno, sería simultáneamente capaz de dos cosas con- 
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trarizs, y eso es impcsible. Estas y otras cosas parecidas son los reproches 
que traen. 

Además, los partidarios de Aristóteles demuestran la exactitud de 
su pretensión, diciendo que, si los colores, o lo que a ellos equivalga, 
no fuesen llevados a través del cuerpo diáfano en acto, entonces no 
percibiría la vista con una mirada instantánea y sin duración de tiempo 
una estrella o un objeto muy lejano. Y la razón es porque lo que se 
traslada, es indudable que necesariamente pasa primero por lo que 
está más próximo que por lo que está más lejano. Ahora bien, a pesar 
de su gran distancia, vemos una estrella en el momento mismo en que 
vemos los seres que están más cerca que ella y eso sin diferencia alguna 
apreciable, De este modo se ve claro que el diáfano sustenta en sí los 
colores de los visibles y los lleva hasta el ojo *. 

En cambio, los partidarios de Platón prueban la exactitud de su 
pretensión de que algo tiene que haber que se propaga y sale del ojo 
al visible hasta encontrar a éste, por el hecho de que, cuando los visi- 
bles se hallan a distancias distintas, percibimos los más próximos sin 
percibir los más alejados. La razón de esto estriba en que lo que sale 
del ojo, percibe con su potencia lo que está cerca de él; pero después 
ya no deja de menguar y de ser menor y menor su perceptibilidad hasta 
desvanecerse su potencia y entonces ya no percibirá absolutamente lo 
que se halla muy alejado. Apoya también su pretensión el hecho de 
que, cuando tendemos nuestra vista a una distancia muy lejana y la 
hacemos caer sobre un objeto visible que se descubre mediante la luz 
de un fuego cercano a él, percibimos bien aquel visible, aunque el es- 
pacio entre nosotros y él esté a oscuras. Ahora bien si fuese verdad lo 
que dijo Aristóteles y dicen sus partidarios, sería necesario que todo 
el espacio entre nosotros y el objeto visible estuviese iluminado para 
que así sustentase los colores y llegasen hasta la vista. De consiguiente, 
puesto que encontramos que el cuerpo que se descubre a lo lejos, es 
visible, debemos inferir que algo sale de la vista y se va propagando 
y recorriendo las tinieblas hasta llegar al visible que se descubre me- 
diante la luz percibida %. 

Mas si los dos partidos volviesen los ojos un poco y tuviesen una 
mirada intermedia e intentasen la verdad y abandonasen el camino 
del fanatismo, sabrían que los platónicos con la palabra salir quieren 
significar algo que no es la salida de los cuerpos respecto de un lugar. 
Cierto que a esa acepción de la palabra salir los ha forzado la necesidad 
de explicarse y la deficiencia de léxico y la carencia de vocablo que sig- 
nifique la actuación de las potencias, sin sugerir al mismo tiempo la 
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salida propia de los cuerpos. Por su parte, los aristotélicos con la pa- 
labra pasividad quieren significar algo muy distinto de la mera pasividad, 
como cosa que cualitativamente va acompañada de reacción y altera- 
ción, Y así es claro que, aunque es una cosa exteriormente parecida 
a otra, en sí misma y en su ser le es muy desemejante. 

Si, pues, con ojos ecuánimes consideramos esta cuestión, recono- 
ceremos que hay una potencia unitiva entre la vista y el visible y que 
aquellos que tachan a los platónicos por su expresión de que hay una 
fuerza que sale de la vista y va al encuentro del visible, al decir ellos 
que el aire sustenta los colores del visible levándolos hasta la vista y 
poniéndolos así en mutuo contacto, no tienen tampoco ellos un modo 
de decir exento de todo reproche. Lo que necesariamente se sigue de las 
expresiones de aquéllos sobre la actuación de la potencia y su salida 
se inferirá también necesariamente de decir éstos que el aire sustenta 
los colores y los lleva hasta la vista. 

De aquí se ve claro que estas y otras cosas semejantes son conceptos 
sutiles y delicados en los que ponen atención los filósofos y ellos los 
estudian; pero las cosas los fuerzan a expresarse con palabras que algo 
tan sólo se acercan a semejantes conceptos y a veces no encuentran para 
ello palabras simples supositivas y exclusivas que signifiquen la verdad 
sin que haya en ellas equívoco alguno. 

Siendo esto así, los que siempre encuentran algún defecto, dieron 
también con las expresiones dichas y por eso replicaron. Pero la mayor 
parte de las discrepancias que de ese modo aparecen, se encuentran 
sólo cuando se trata de objetos semejantes a los dichos y por las causas 
dichas. De consiguiente, una de dos: o eso se debe al retraso de los que 
contradicen, o al deseo de resistir y oponerse. En cambio, el dotado 
de un modo de juzgar sincero y una manera exacta de ver las cosas 
y de una inteligencia grave, prudente y firme, como no se propone 
embaucar, ni fanatizar, ni vencer, raras veces se decide a contradecir 
al sabio que de un modo forzado aplica ciertas palabras para declarar 
cosas oscuras y para elucidar con ellas ciertos conceptos sutiles. El ob- 
servador estudioso, sin embargo, no se librará con eso de toda perple- 
jidad, al encontrarse con palabras equívocas y metafóricas. 


Los HÁBITOS DEL ALMA. 


También reparan en la cuestión de los hábitos del alma. Creen ellos 
que en este punto el parecer de Aristóteles discrepa esencialmente del 
parecer de Platón, porque Aristóteles en el libro Ad Nichomachum % 
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declara que todos los hábitos son costumbres que pueden alterarse y 
que ningún hábito es innato y que el hombre puede pasar de uno a 
otro mediante la repetición de actos y mediante el ejercicio, mientras 
que, por el contrario, Platón había declarado en el libro De republica 
y especialmente en la Política ** que la naturaleza vence a la costumbre 
y que a los llegados ya a edad madura, cuando se han connaturalizado 
con cierto hábito, les es muy difícil ya dejarlo y que si ellos se proponcn 
que cese, se afianzan más en ello. A este propósito trae el ejemplo del 
camino: Cuando en el camino crece la maleza, la yerba y los árboles 
retorcidos, al intentar luego limpiar el camino de todo eso e inclinar 
los árboles hacia el otro lado, entonces si dejan ir las cosas, la maleza 
se apoderará del camino más que antes. 

Nadie que oiga estos dos modos de hablar, dudará que respecto de 
los hábitos hay entre los dos filósofos discrepancia esencial. Sin embargo, 
no es la cosa en su realidad como algunos creen. 

Aristóteles en el libro titulado 4d Nichomachum habla tan sólo de 
normas o reglas cívicas generales, según ya expusimos en varios pasajes 
del Comentario a este libro; y, si, como dijo Porfirio y dijeron muchos 
otros comentaristas, se trata en ese libro de explicar los hábitos persona- 
les, entonces sus expresiones se refieren a normas o reglas habituales, 
pero la palabra norma o regla siempre es algo general y absoluto aunque 
no bajo todo respecto. Ahora bien, que deba reconocerse que todo 
hábito es reformable y alterable, considerada en sí la cosa absolutamente, 
y, aunque en ello se encuentren dificultades, es cosa evidente. No hay 
hábitos que no se puedan reformar y modificar. 

En el niño cuya alma está predispuesta tan sólo en potencia, no 
hay ningún hábito en acto, ninguna propiedad psíquica adquirida. En 
una palabra, lo que tiene el niño en potencia es meramente una dispo- 
sición virtual o aptitud para recibir una cosa o para recibir su contraria. 
Y una vez adquirido uno de los dos contrarios, el removerlo (ese con- 
trario adquirido) sería posible a su contrario y así el edificio sería 1m- 
perfecto y llevaría en sí una especie de corrupción. Lo que pertenece, 
pues, a la categoría de un hábito o de su carencia puede alterarse, por 
cuanto ninguna de las dos cosas predomina. Y esto no es más que una 
especie de defecto o carencia de capacidad. Siendo esto así, ningún 
hábito absolutamente en sí considerado es de tal naturaleza que no 
pueda reformarse y modificarse. 

En el De republica consideraba Platón qué clases de régimen eran 
más útiles y cuáles eran más perjudiciales. Consideraba las circuns- 
tancias aceptables y efectuables de un régimen y cuáles eran más fá- 
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cilos o más difíciles de aceptar. Quisiera yo saber, si quien ha crecido con 
cierto hábito y la intensidad de éste, ha llegado a tanto que en ella 
supera a otro hábito cualquiera; (quisiera saber, digo) si el dejarlo no 
se le hace cosa muy difícil. Pero realmente lo difícil no es imposible. 
Ni Aristóteles niega que algunos puedan pasar de un hábito a otro, 
en unos casos con más facilidad y en otros con menos, según lo declara 
en la Etica menor ad Nichomachum, donde enumera las causas que 
dificultan y las que facilitan la substitución de un hábito por otro y 
dicen cuántas y cuáles son y en qué sentido obra cada una de ellas y 
qué indicios positivos hay de eso y cuáles son los impedimentos. 

Quien con verdadera consideración reflexione sobre estas expre- 
siones, dando a cada cosa su valor, reconocerá que entre los dos filó- 
sofos no hay en realidad discrepancia alguna esencial. Eso es cosa que 
tan sólo podrá hacérnosla imaginar la apariencia externa (el sonido) 
de las expresiones, si se consideran una a una separadamente y sin 
considerar el contexto en que se halla ni reparar en la especie de ciencia 
de que se trata. 

Hay, sin embargo, un principio de gran valor para representarse 
rectamente las ciencias y especialmente para imaginar bien estos pa- 
sajes. Sírvanos de ejemplo la materia. El caso del alma y sus hábitos 
es como el de la materia que después de estar informada por una forma 
y de producirse en ella otra segunda forma, aun puede, juntamente 
con su forma, ser materia de una tercera forma que en ella se produzca: 
V. gr., la madera que tiene ya una forma determinada y se distingue 
por ella de los demás cuerpos; pero luego se hacen de esa madera tablas 
y de esas tablas se hace una cama. La forma de la cama en cuanto 
producida por las tablas tiene en éstas su materia, pero en las tablas 
que son materia respecto de la forma de la cama, había ya muchas 
otras formas, v. gr. la forma laminar, la de la madera, la vegetal y otras 
formas entre las primitivas: de la misma manera, cuando esa alma está 
ya habituada con algún hábito connaturalizado y se esfuerza por ad- 
quirir otro nuevo, los hábitos que ya poseía serán para el alma como 
algo innato y sus nuevas adquisiciones serán también hábitos. $1 ella sigue 
de ese modo y persiste hasta adquirir un tercer hábito, aquellos primeros 
vendrán a hacer las veces de naturaleza. Y lo mismo se diga de éstos 
respecto de los que después vaya adquiriendo. 

De aquí es que cuando veas que Platón y otro afirma que unos há- 
bitos son innatos y otros adquiridos, debes recordar lo que aquí hemos 
dicho y lo entenderás mediante el sentido mismo de sus palabras. Con 
esto ya no resultará dudosa la cuestión ni admitirás que haya hábitos 
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verdaderamente innatos de manera que ya no podrá uno despojarse de 
ellos. Decir otra cosa sería muy reprobable, y, además, las palabras 
mismas estarían en contradicción con los conceptos si bien se reflexiona 
sobre ello. 


EL SABER Y EL APRENDER, 


También reparan en que Aristóteles en el Libro de la demostración 
apodíctica (Analytica posteriora) trae *% esta duda, a saber: El que es- 
tudia una ciencia no puede menos de estar en uno de dos casos: o es- 
tudia lo que ignora; o estudia lo que sabe. Si estudia lo que ignora, 
¿cómo podrá reconocer con seguridad que aquello es lo que iba bus- 
cando? En cambio, si va a estudiar lo que ya sabe, el estudiar eso re- 
petidas veces será como obra inútil y superflua que no necesita hacer. 
Y sigue Aristóteles aún hablando sobre esto hasta llegar a decir *: El 
que intenta conocer una cosa cualquiera, tan sólo indaga mediante 
otra cosa distinta lo que ya en su alma encuentra perfecto (acabado). 
V. gr., ya posee su alma el concepto de lo que es igual y de lo que es 
desigual. Al estudiar, pues, si tal trozo de madera es igual o es desigual 
(con otro), tan sólo indaga lo que ya su alma posee perfectamente y 
después al encontrar cuál de las dos cosas era, recordará lo que ya estaba 
presente en su alma: si era igual, recordará la igualdad; y si era desigual, 
la desigualdad. 

A su vez Platón demuestra en el libro llamado Fedón que el acto 
de aprender no es más que el acto de recordar *%. Como prueba de su 
tesis trae con sus preguntas y respuestas lo que se cuenta de Sócrates 
en materia de lo igual y de la igualdad. Sea por ejemplo la igualdad 
algo que ya posee el alma, y sea lo igual un trozo, v. gr. de madera u 
otra cosa entre las que son iguales a una cosa dada. Apercibirse un hom- 
bre de esto será recordar la igualdad que tenía ya conocida en su alma, 
y, de consiguiente, por la igualdad congénere que ya conocía, conoce 
que ese igual es ciertamente igual a aquel otro que se le parece. Y así 
en todo lo que aprendemos no hacemos más que recordar lo que ya 
sabíamos. Pero mejor lo sabe Dios todo. 

Movidos por estas expresiones han dado muchos en una opinión 
que realmente pasa el límite. Los que aceptan la inmortalidad del alma 
después de separada del cuerpo, van demasiado lejos en la interpre- 
tación de tales expresiones, las apartan de su tendencia expresiva y 
con ellas sobredoran su opinión hasta el punto de convertirla en prueba 
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apodíctica. Pero ignoran ellos que Platón cuenta eso de Sócrates a 
modo de quien mediante indicios y sugerencias busca la exactitud en 
una cosa velada; pero la prueba mediante insinuaciones e indicios nunca 
llega a demostración apodíctica, como nos lo ha enseñado el sabio Aris- 
tóteles en los Analytica Priora y Posteriora $1, 

Por su parte, los que rehusan la inmortalidad del alma también 
van demasiado lejos en las censuras. Pretenden ellos que Aristóteles 
discrepa de Platón en esta cuestión, Pero echan en olvido sus propias 
palabras al principio del Libro de.la demostración apodíctica (Analytica 
posteriora), cuando al comienzo 5 dice: Toda doctrina y todo cuanto 
puede aprenderse, proviene de nociones precedentes. Y un poco des- 
pués $ dice: El hombre aprende unas cosas que ya de antes previamente 
conocía y aprende otras cuyo conocimiento obtiene al mismo tiempo 
en que las aprende, v. gr. todos los sujetos reales que están bajo los 
universales (el caso particular comprendido bajo el universal). A pesar 
de que la rectitud de entendimiento, la justeza en la manera de pensar, 
y la inclinación a la verdad y equidad, son cosas que faltan en muchos 
hombres, aun quisiera yo saber si el concepto de esas palabras que dijo 
Platón, le dará en algo un mentís. Quien suficientemente considere cómo 
se obtiene el conocimiento y cómo se obtienen los primeros principios 
y el modo de aprender las cosas, reconocerá que entre lo que sobre esto 
piensan los dos filósofos, no hay discrepancia, ni distinción, ni contra- 
dición. Nosotros, para declarar este concepto, indicaremos un pequeño 
extremo, a fin de resolver la duda que les ocurre. 

Decimos, pues, que es por sí mismo evidentemente claro que en los 
niños existe un alma cognoscente en potencia, cuyos Órganos percep- 
tores son los sentidos, y que la percepción de estos sentidos ** tiene 
tan sólo por objeto los particulares y mediante los particulares se ad- 
quieren los universales, que son una experiencia cognoscitiva al contacto 
con la realidad. Mas las experiencias cognoscitivas pueden darse de 
propio intento y entre el vulgo es ya costumbre el designar como prin- 
cipio de experiencia el universal que se obtiene de intento y adrede, 
mientras que para el que se obtiene sin intentarlo, o no tiene el vulgo 
nombre especial para designarlo, porque no saben formar denomina- 
ciones especiales, o le dan el nombre que han hallado entre los ulemas 
(sabios), quienes los llaman principios per se notos, principios de demos- 
tración y otras denominaciones semejantes. 

En el Libro de la demostración apodíctica, ya dijo Aristóteles $5 que 
quien pierde un sentido, pierde también cierta especie de conocimiento, 
porque el conocimiento tan sólo se adquiere mediante los sentidos. 
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Ahora bien, como estas experiencias cognoscitivas las adquiere el alma 
una a una y praeter imtentionem, ya no se acuerda, después, de ellas 
el hombre, y aun sus mismas partes se han originado también una a 
una. Por eso conjeturan muchos que sin tales conocimientos nunca 
está el alma y que se aprenden por otra vía que por la de los sentidos, 
Cuando el alma adquiere algunas de estas experiencias, comenzará a 
ser inteligente, porque el entendimiento no es cosa distinta de esas 
experiencias. Cuantas más experiencias cognoscitivas existan en el alma, 
tanto es ésta más perfectamente entendimiento. 

Además, cuando el hombre se propone conocer un objeto, desea 
particularmente llegar a descubrir cierto aspecto o circunstancia del 
objeto y se esfuerza por coger o atrapar el objeto bajo aquel aspecto 
a cuyo conocimiento general había ya antes llegado. Ahora bien, esto 
no es otra cosa que examinar aquello mismo que del objeto sentía ya 
en su alma. V. gr., cuando uno ardientemente desea reconocer en algún 
ser dado, si es o no es un ser vivo, suponiendo que ya de antemano se 
le ha presentado ese ser y que ya en su alma tiene formado el concepto 
de ser vivo y el concepto de ser no vivo: entonces con su entendimiento 
o con sus sentidos o con ambas cosas a la vez indaga cuál de los dos 
conceptos se realiza allí, y si por su fortuna lo encuentra, descansa de 
su trabajo y goza tranquilamente de su hallazgo y sentirá placer por 
haber alejado de sí el defecto de la perplejidad e ignorancia que tenía. 

Esto mismo es, pues, lo que dijo Platón, a saber, que aprender es 
recordar y que reflexionar es esforzarse por saber, como la reminis- 
cencia (el rememorar) es un esfuerzo de la memoria por acordarse. El 
que busca, desea algo, y se esfuerza por descubrirlo, y cuando encuentra 
algo interesante procura reconocerlo por pruebas e indicios y conceptos 
de cosas que antes tenía ya en el alma y de las que de ese modo se va 
recordando. Como el que ve un cuerpo que se parece en alguno de sus 
accidentes a otro cuerpo de accidentes parecidos que ya antes había 
conocido y de que se había olvidado, se va poco a poco recordando del 
cuerpo semejante que antes había conocido. 

Sin sensación alguna anterior no se da acto alguno propio del en- 
tendimiento a no ser en cuanto se perciben todas las cosas en globo, 
aun sus contrarios, pero de esa manera pueden representarse las cir- 
cunstancias de los seres reales de otro modo del que tienen. La sensación 
percibe reunidas todas las circunstancias de los seres reales que están. 
unidas y percibe separadas las circunstancias de los seres reales que 
están separadas; percibe como desagradables las circunstancias de los 
seres reales que son desagradables y como hermosas las circunstancias 
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de los seres reales que son llermosas, y así en todo lo demás. ln cambio, 
el entendimiento, en un ser real cualquiera, no sólo percibe lo mismo 
que antes percibieron los sentidos, sino que al mismo tiempo percibe 
lo contrario. Percibe, pues, reunidas al par que percibe separadas las 
circunstancias del ser real compuesto, y percibe como separados al par 
que cono reunidos los modos de ser de los seres reales distintos. Y así 
en todo lo demás. | 

Quien medite lo que aquí sucintamente hemos expuesto, compa- 
rándolo con lo que se esforzaba por describir el sabio Aristóteles al fin 
del Libro de la demostración apodictica (Analytica Posteriora) % y en el 
De anima * v con lo que después han elucidado e investigado ciertos 
comentaristas, reconocerá que lo que trae el Filósofo al comienzo del 
Libro de la demostración apodíctica (Analytica Posteriora) y lo que hemos 
referido en este tratado, se acerca mucho a lo que dijo Platón en el 
Fedón*8, aunque a la verdad entre ambos contextos hay alguna di- 
ferencia: El sabio Aristóteles trae eso en el mismo lugar, donde quería 
declarar la cuestión de la ciencia y del silogismo, mientras que Platón 
lo trae, cuando quiere declarar las cuestiones del alma. Por esto, queda 
cierta perplejidad en muchos de los que consideran las expresiones de 
ambos. Pero lo que hemos alegado, es bastante para quien se proponga 
tr por un camino llano. 


DE LA ETERNIDAD O TEMPORANEIDAD DEL MUNDO. 


De la eternidad o temporaneidad del mundo. También reparan en 
la cuestión de la eternidad o temporaneidad del mundo, y en si tiene 
el mundo o no tiene un hacedor que sea su causa eficiente. Creen que 
Aristóteles opina que el mundo es eterno, mientras que Platón opinaría 
que es temporáneo. Puedo afirmar que lo que los induce a este pensa- 
miento, tan odioso v aborrecible respecto del sabio Aristóteles, es lo 
que éste sostiene en los Tópicos, a saber: Á veces sucede que una misma 
enunciación puede según uno cualquiera de los dos extremos presentar 
un silogismo de premisas probables (generalmente extendidas entre las 
ventes), v. gr. “el mundo o es eterno o no es eterno” *. Necesario es re- 
futar (al-rad añadido en la ed. del Cairo) a estos contradictores, prime- 
ramente porque lo que se aduce por vía de ejemplo, no significa precl- 
samente una convicción interna. ln segundo lugar debe saberse que la 
intención de Aristóteles en los Tópicos %% no es demostrar cuestión alguna 
acerca del mundo, sino que su intención es tratar de silogismos com- 
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puestos de premisas probables. El se encontró con que sus contempo- 
ráneos especulaban y disputaban sobre el origen del mundo, de si era 
eterno o de si era temporáneo, como disputaban también sobre el placer, 
de si era bueno o de si era malo. Y sobre ambos extremos del problema 
aducían silogismos de premisas probables. Aristóteles, pues, en este 
libro y en otros suyos demostró que en las premisas vulgarmente cono- 
cidas o probables no están bien deslindadas la falsedad y la verdad, 
porque lo probable unas veces es falso; y, sin embargo, en las polé- 
micas no se rechaza por falso. Y otras veces es verdadero y entonces 
se emplea en las polémicas por su notoriedad y en la demostración 
apodíctica por su verdad. Por lo dicho se ve claro que no se le puede 
atribuir a Aristóteles una convicción interna acerca de la eternidad del 
mundo por solo este ejemplo que en este libro puso. 


También los induce a esta opinión lo que Aristóteles trae en el De 
caelo et mundo $1 diciendo que el universo no tuvo comienzo temporal. 
De donde infieren que sostiene la eternidad del mundo. Pero la cosa 
no es así porque ya había dicho antes y demostrado en este mismo libro 
y también en otros sobre la Física y la Metafísica *?, que el tiempo no 
es más que el número del movimiento de la esfera celeste y que de este 
movimiento provenía el tiempo. Ahora bien, provenir de una cosa no 
es lo mismo que comprehenderlo dentro de sí la cosa misma. El sentido, 
pues, de la expresión: “El universo no tuvo comienzo temporal' es que 
en sus partes no se fue sucesivamente produciendo, como se va pro- 
duciendo o levantando una casa, o como se va sucesivamente formando 
un animal parte por parte (sino que fue producido todo repentinamente). 
En el caso, de dos partes una precedería a la otra en el tiempo. El tiempo, 
pues, nace del movimiento de la esfera celeste, pero sería absurdo pensar 
que el origen del cielo tuvo comienzo temporal. Con esto queda ya de- 
clarado que el imundo se debe a la iniciativa del creador, a un acto re- 
pentino y sin tiempo, pero del movimiento del mundo se siguió el tiempo. 


Quien haya parado mientes en las expresiones de Aristóteles sobre 
la divinidad en el libro titulado Utulujía (Theologia) no podrá dudar 
que afirma la existencia de un creador que dio comienzo a este mundo %, 
porque según sus expresiones es cosa tan clara que a nadie se le podrá 
ocultar. Allí, pues, demuestra que el creador creó la materia prima de 
la nada, porque ella de un acto voluntario del hacedor recibió la cor- 
poreidad y la organización. Además, demuestra en el De physico auditu ** 
que el universo no puede provenir de la fortuna o del acaso, y del pro- 
pio modo habla también del mundo en su conjunto en el De caelo et 
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mundo 5 y lo probaba por la magnífica coordinación que unas as 
del mundo tienen respecto de las otras. 

También probó allí cuántas y cuáles eran las causas, afirmando 
entre ellas las causas eficientes 4 y demostró también la existencia de 
un organizador y motor distinto de lo organizado y de lo movido. Así 
como Platón en el Tímeo $? demostró que todo lo formado tenía indis- 
pensablemente una causa formadora y que lo formado no podía ser 
causa de su propio ser, así también demostró Aristóteles en la Teología “8 
que el uno debe presuponerse en toda pluralidad, porque una pluralidad 
en que no se presupusiese el uno, sería absolutamente ilimitada y eterna. 
La demostración de esto lo hace con pruebas muy claras. Por ejemplo 
dice: Cada una de las partes de una pluralidad o es única o no es única. 
En el segundo caso, no podrá menos de ser múltiple o será la nada. Si 
es la nada, por fuerza se seguirá que con ella ninguna pluralidad puede 
componerse. En el caso de ser múltiple, ¿cuál es la distinción entre 
esa parte y lo múltiple? Además, forzosamente se seguiría de eso que un 
infinito era mayor que otro infinito. Demuestra también que aquello 
en que siendo propio de este mundo se presuponga el uno, tan sólo en 
cierto sentido será uno; y si en realidad no es uno sino que todo uno 
está allí presente, el uno será entonces distinto de él y él distinto del 
uno. Al fin demuestra que el uno verdadero da la unidad a todos los 
seres reales. Además declara que lo múltiple es necesariamente después 
del uno y que el uno precede sin duda a lo múltiple. También prueba 
Aristóteles que el ser múltiple, cuanto más cerca está del uno verdadero, 
es más primitivo que otro ser cualquiera que está más alejado, y vice- 
versa. Después de anteponer estas premisas se eleva gradualmente a 
tratar las tesis acerca de las partes del mundo, corpóreas y espirituales. 
Y prueba suficientemente que todas las partes del mundo tienen por 
autor al hacedor que les dió principio y que él es la causa eficiente y 
el uno verdadero y autor de todo ser, conforme en todo con lo que acerca 
de la divinidad había demostrado Platón % en sus libros, v. gr., en el 
Timeo, en la Política y en otros tratados suyos. Además en algunos 
libros de la Metafísica trata ciertamente Aristóteles de un hacedor 
v. gr. el que lleva la letra landa “%. Vuelve allí a tratar de la exactitud 
de las premisas precedentes de modo que él se mantiene en ellas como 
antes se mantenía. En todo esto no se sabe que tuviera Aristóteles 
predecesor ni que le haya superado alguien desde entonces hasta hoy 
día. Supuesto todo esto, ¿crees tú por ventura que aquel cuyo camino 
sea este camino, ha de consentir en que no existe hacedor y decir que 
el mundo es eterno? 
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Sobre la existencia del creador tiene Ammonio * un tratado sin- 
gular donde recoge las expresiones de ambos sabios. Por ser este tratado 
bien conocido no tenemos necesidad de presentarlo en este lugar. El 
método seguido por Ammonio en este tratado es una vía media (muy 
legítima), de manera que al separarnos de él, haríamos como quien 
reprende un hábito moral y lo tiene él mismo. Si éste no fuera el caso, 
nos alargaríamos nosotros en este discurso. Pero va hemos demostrado 
que ningún método, ninguna secta, ninguna religión positiva, ninguna 
escuela de los que enseñan la temporaneidad del mundo y sostienen 
la existencia de su hacedor y explican el problema del origen de las cosas, 
tiene algo positivo que no tenga va Aristóteles 72? y autes de él Platón 
y los que siguieron las huellas de ambos. Todas las expresiones que se 
encuentran en los sabios de las demás escuelas y sectas tan sólo demues- 
tran de un modo especial la eternidad de la naturaleza a parte ante 
y su persistencia posterior. Quien desee llegar a conocer bien esto, podrá 
leer los libros compuestos sobre los orígenes de las cosas v las narraciones 
en ellos citadas v los monumentos literarios que de los antiguos se re- 
fieren 7%. En sus veredictos encontrará cosas maravillosas. V. gr.: Al 
principio solamente había agua que se iba moviendo y así se fue reuniendo 
en un sitio su espuma y de ésta se fue condensando la tierra. De la tierra 
comenzó a salir el humo v de él se fueron formando los cielos. Consi- 
dérese bien lo que los judíos, los magos y demás pueblos dicen. “Todo 
ello implica trasformaciones v mutaciones que son todas cosas muy 
contrarias a una verdadera innovación inicial. J,o que se encuentra en 
todos ellos respecto a qué irán a parar los cielos y las tierras en punto 
a pliegues y despliegues y a su lanzamiento al infierno y a su dispersión 
v así otras cosas parecidas: todo esto no denota la nada pura. 

Si no hubiese Dios salvado los seres intelectuales v racionales nie- 
diante estos dos filósofos v los que les siguieron, aclarando el problema 
de la innovación con pruebas claras y suficientes, esto es, declarando 
que las cosas no se generaron de algo (como de materia presupuesta) 
y que todo lo que se origina de otra cosa, se corrompe necesariamente 
en esa otra cosa de que procede “* y que debiendo el mundo su origen 
a la nada, su paradero ha de ser la nada, v los demás argumentos y 
pruebas v demostraciones parecidas a las ya dichas, de la que están 
llenos sus libros, donde especialmente declaran lo que ambos dijeron 
sobre la divinidad y el comienzo de la naturaleza: (si Dios, digo, no 
hubiera tenido esa providencia) estarían las gentes en gran perplejidad 
y confusión. Pero tenemos sobre este capítulo un método que seguiremos 
y con el cual podemos comprobar el contenido de aquellas expresiones 
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de la revelación y estas expresiones son acertadas y verdaderas, a saber, 
que el Hacedor es quien rige todo el universo mundo sin que se le oculte 
el peso de un granillo de mostaza **, ni a su providencia se escape parte 
alguna del mundo, según lo que sobre esta providencia ya hemos demos- 
trado, a saber, que la providencia universal se extiende a todas las cosas 
particulares y que cada una de las partes del mundo y cualquiera de 
sus estados están en el lugar conveniente y más perfecto, como lo demues- 
tran los libros de anatomía “$ y las utilidades de los miembros (en los 
seres orgánicos) y las tesis de la Física que se parecen a las dichas. 
Todo ser cuya constitución se apoya en otro, está confiado a aquel 
en que se apoya mediante aquella suma providencia y sabiduría, según 
que de las partes de la Física se puede ir subiendo a los problemas de 
la demostración apodíctica, a los problemas del gobierno político y a 
los de la religión positiva. Los problemas de la demostración apodíc- 
tica están confiados a los dotados de espíritu claro e inteligencia recta; 
los del gobierno político a los dotados de maneras de pensar justas: y 
los de la religión positiva a los dotados de inspiraciones espirituales. 
Entre todos estos problemas, los más generales son los religiosos y sus 
expresiones están fuera de los alcances de los destinatarios y por esto 
a los destinatarios no se les debe zaherir por lo que no son capaces de 
representarse. 

Hay quien se imagina que el primer innovador es corpóreo y que 
obra con movimiento y aun en el tiempo. Ellos son incapaces de repre- 
sentarse en su entendimiento algo más sutil y conveniente. Si alguna 
vez llegan a sospechar que podrá ser incorpóreo y que, por consiguiente, 
podrá practicar sus acciones sin movimiento y fuera del tiempo, aun 
entonces no queda absolutamente en su entendimiento firme el concepto 
representado, y si es constreñido a eso, crece en él el error y el extravío 
(se encastilla en). En lo que imagina y cree, es excusable y se le podrá 
perdonar. Más tarde podrá ser que con su entendimiento reconozca 
que no es cuerpo y que obra sin movimiento, aunque aun entonces 
quizás no puede figurarse que no esté en lugar ninguno y si se le cons- 
triñe a eso y se esfuerza alguien en hacérselo concebir, se mostrará 
estúpido, se quedará en sus trece y ya no atenderá a cosa alguna (que 
se le diga). Por eso no puede el vulgo admitir un ser que no provenga 
de otro ser (como de materia presupuesta) y que no se vaya resolviendo 
en el ser primitivo. Por eso tan sólo se les debe hablar de lo que ellos 
pueden representarse y percibir y entender, ni delante de ellos se debe 
atribuir cosa alguna, aunque así sea la verdad, a defecto o a debilidad 
que tienen, sino decirles solamente lo que es recto y razonable. 
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El desenvolvimiento de los métodos de verdaderas demostraciones 
apodícticas es propio de los filósofos, entre los cuales estos dos sabios 
sobresalen, Platón y Aristóteles. El desenvolvimiento de un método 
fundado en suasiones, en la rectitud, en los milagros y utilidad, es cosa 
propia de los fundadores de las religiones positivas; los cuales (en 
vez de demostrar apodícticamente la innovación de las cosas) la pre- 
sentan como objeto revelado e inspirado [en lugar de (las pruebas de) 
la innovación presentan la revelación y la inspiración]. Aquel cuyo 
método y objeto sea éste de declarar los argumentos y establecer las 
pruebas de la unidad del hacedor verdadero y aquel cuyas expresiones 
sobre la naturaleza de la innovación y de la interpretación de su con- 
cepto, sean las expresiones de estos dos sabios, es inverosímil que piense 
que hay en ellos corrupciones que puedan despojarnos de nuestras 
creencias o que sus opiniones estén en contradicción con nuestras prác- 
ticas. 


SOBRE LAS IDEAS EJEMPLARES. 


Se han fijado también en la cuestión de las formas y tipos ejemplares, 
cuya afirmación se atribuye a Platón ”?, mientras que en ambos casos 
Aristóteles habría opinado lo opuesto. Platón en muchas sentencias 
insinúa que los seres reales tienen formas abstractas en el mundo de 
lo divino y algunas veces las llama ejemplares divinos. Esos ejemplares 
ni se desfiguran ni se corrompen, sino que perseveran siempre lo mísmo. 
Los seres que se desfiguran y corrompen, son tan sólo estos seres reales 
que vinieron ya de hecho a la existencia. Ahora bien, Aristóteles “8 
en sus libros de Metafísica (titulados por las letras del alfabeto) re- 
cuerda una teoría (kalam) en que critica a los que propugnan los ejem- 
plares divinos y las formas por sostener que los ejemplares existen, en 
el mundo divino y sin corromperse, con subsistencia propia. Allí de- 
muestra cuántos inconvenientes se seguirían necesariamente de esa 
teoría: allí existirían líneas, superficies y esferas; existiría allí el movi1- 
miento de las esferas y de los orbes; existirían las ciencias, como la 
astronomía y la música con sus sonidos acordes y desacordes, la medicina, 
la geometría, las magnitudes: unas rectilíneas y otras curvas, cosas 
calientes y cosas frías; en una palabra, las cualidades activas y pasivas, 
lo universal y lo particular, las materias y las formas. Y habría otros 
inconvenientes de que habla en aquellos pasajes que sería demasiado 
largo enumerar en este discurso y por ser conocidos dejamos de repe- 
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tirlos, porque ya lo hicimos en otros casos, por cuanto ya aludimos a 
esta teoría y a los pasajes en que se contiene tal mención, nos dispensa 
ahora de examinarla otra vez e interpretarla para quien la quiera volver 
a indagar en sus lugares. Porque el intento perseguido ahora en este 
tratado es el de exponer un método que si el estudioso de la verdad lo 
stgue, le preserve del error y facilite la obtención de la verdad al que 
intente obtenerla mediante las sentencias de estos dos filósofos, sin 
apartarse del camino llano a lo que parecen sugerir ciertas palabras 
OSCUTAS. | 

Ya vimos que Aristóteles en su libro sobre la divinidad llamado 
Theología mantiene la realidad de las formas espirituales ?? y declara 
que tiene existencia real en el mundo de lo divino. Si pues estas senten- 
cias se toman según su sonido externo, una de tres cosas: o unas senten- 
cias son contradictorias de las otras, o unas serán de Aristóteles y otras 
no lo serán; o tienen sentidos ocultos e interpretaciones que interna- 
mente las armonizan —aunque en la forma exterior discrepan—, sin 
que esto sea obstáculo para que entre sí concuerden y coincidan. Pues 
bien y en primer lugar, decir que Aristóteles a pesar de sus méritos en 
la ciencia, de su gran atención (vigilancia) y de su excelencia se contra- 
dice a sí mismo en estos conceptos acerca de las formas espirituales y 
esto en una misma ciencia suya, en la Ciencia Divima, es cosa invero- 
símil e inadmisible. En segundo lugar, que unas sentencias sean de Aris- 
tóteles y otras no lo sean, es cosa mucho más inverosímil, porque los 
libros que hablan de estas tesis son muy conocidos, para que de ciertos 
pasajes pueda pensarse que han sido adulterados. Resta, pues, que tengan 
una interpretación y un significado que una vez manifestado elimine 
toda duda y perplejidad. 

Decimos pues: Puesto que el Hacedor por sí y en su mismo ser di- 
fiere enteramente de todo lo que no es él mismo, porque el contenido 
de ese concepto es algo más noble, excelente y alto que todo lo demás 
sin que cosa alguna le sea congénere en su mismo ser ni se le parezca 
ni realmente se le asemeje, 1ni aun hablando tropológicamente; y puesto 
que, por otra parte, a pesar de eso, nos es forzoso denominarlo y hablar 
de El con algunas de estas palabras tropológicas: es del todo necesario 
reconocer que no obstante cualquier palabra con que hablemos de cual- 
quiera de sus atributos, el concepto de su ser en sí está muy lejos del 
concepto que aquella palabra inmediatamente sugiere, esto es, tiene 
como decíamos un sentido más elevado y noble, de modo que cuando 
úecimos que el Hacedor existe, reconocemos que su existencia no es 
como la existencia de los demás seres distintos de El; y si decimos que 
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vive, reconocemos que vive en un sentido más noble que el que obser- 
vamos en los demás seres vivos distintos de El. Y así en todas las demás 
cosas. Cuando este concepto esté perfectamente establecido y se haya 
apoderado del entendimiento del filósofo que estudia la Metafísica, 
fácil le será representarse lo que dijeron Platón y Aristóteles y los que 
les han seguido. Volvamos ahora al punto de partida y digamos: Puesto 
que existe Dios vivo, este mundo y todo lo que en él hay, necesariamente 
tuvo en Dios formas ejemplares cuya existencia real y en sí misma 
El intentaba. Sea Dios glorificado por este su ejemplarismo. 

Además por lo mismo que su naturaleza por ser eterna no admite 
ninguna especie de cambio ni alteración, lo que dentro de la esfera de 
la divinidad existe una vez, así ha de perseverar sin menoscabarse 
ni alterarse nunca. Si los seres reales no hubiesen tenido formas y ejem- 
plares en la naturaleza de un ser real, vivo y dotado de voluntad, ¿qué 
podría realmente llegar a existir? ¿qué modelos habrían servido para 
producirlo e innovarlo? ¿por ventura no vas ya reconociendo que quien 
niega este concepto de un ser dotado de acción, vida y voluntad res- 
pecto del Hacedor, necesariamente debe decir que los seres que real- 
mente existen, tienen una existencia adquirida de una manera incierta 
(en bloque, por un poco más o menos) y de un modo embrollado, sin 
que haya intervenido la intención y sin dirigirse a un objetivo previsto 
y querido? Todo esto sería sin duda de lo más reprochable. De consi- 
guiente conviene que reconozcas y te representes bien las doctrinas de 
aquellos sabios en lo que sostienen acerca de los ejemplares divinos sin 
que por eso se hayan de tener por ideas subsistentes por sí mismas (sin 
sujeto) en otro lugar fuera de este mundo. Porque si de ese modo se 
imaginan, necesariamente se sigue la existencia de mundos infinitos, 
tantos como son los ejemplares de este mundo. Ya el sabio Aristóteles 
demostró en la Física lo que se les sigue a los defensores de la existencia 
de muchos mundos *. También los comentaristas han declarado muy 
bien su tesis. Respecto de las doctrinas teológicas conviene también 
aplicarse a ese método que ya muchas veces hemos inculcado, porque 
es de grande utilidad y en general de mucha confianza, mientras que 
en dejarlo habría mucho daño. Conviene también recordar que la nece- 
sidad nos lleva a emplear muchos términos físicos y lógicos, como con- 
venientes para expresar conceptos sutiles, nobles y elevados sobre toda 
descripción y muy distintos de todas las cosas generables y realizables 
mediante una existencia natural. Si intentase alguien inventar otras 
palabras y comenzase a poner expresiones distintas de las ya empleadas, 
no haría ciertamente viable su modo de decir. Se nos representarían 
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entonces cosas distintas de aquellas de que nos informan los sentidos. 
Puesto que una fuerza necesaria nos prohibe el paso y se interpone 
entre nosotros y esas nuevas expresiones, limitémonos a los términos 
ya existentes y háganos fuerza el aviso de retener que los conceptos 
divinos que se significan con esas palabras, son de un modo de ser más 
elevado y aun distinto del que las palabras a primera vista sugieren 


y representan. 


ENTENDIMIENTO, ALMA Y NATURALEZA. 


Otra cosa que es corriente notar, son las sentencias de Platón en 
el Tímeo, que es uno de los libros en que trata también del alma y del 
entendimiento. Cada una de estas dos cosas, dice, tiene un mundo dis- 
tinto del mundo de la otra $!, bien que esos mundos estén en contacto, 
uno arriba y otra abajo. Otras sentencias tiene parecidas a ésta. Esto 
necesariamente debemos representárnoslo de un modo semejante a 
como hemos entendido otras cosas, a saber que con el mundo de los 
entendimientos quiere significar los límites de su esfera de acción —y 
otro tanto debe entenderse del mundo de las almas—, sin querer en 
manera alguna indicar con eso que los entendimientos y las almas y 
el Hacedor tengan respectivamente un lugar determinado, unos en lo 
alto y otros en lo bajo como lo tienen los cuerpos. Aun a los que comienzan 
la filosofía sería reprochable eso (el concebir así las cosas), ¿cómo, pues, 
no lo sería a los ejercitados en ella? De consiguiente con arriba y abajo 
tan sólo quiere significar la excelencia y nobleza, no lugares dotados de 
superficies. La expresión, pues, mundo del entendimiento está dicha 
únicamente a1 modo como decimos el mundo de la ignorancia y el mundo 
de la ciencia y el mundo de lo oculto. De este modo, pues, designa Platón 
la esfera de acción de cada una de estas cosas. 

Del propio modo al hablar de la emanación del alma sobre la natu- 
raleza y de la emanación del entendimiento sobre el alma tan sólo quiere 
significar la emanación del entendimiento en cuanto ayuda (al alma) 
no sólo a conservar las formas universales sentidas por el alma separa- 
damente sino también a separar las sentidas en su unión y a adquirir 
para ellas lo que las preserva de ser formas que se desmoronan y corrom- 
pen. Y así en las demás cosas que significan una ayuda del entendi- 
miento al alma. Con la emanación del alma sobre la naturaleza quiere 
significar que le es provechosa por ayudarla y atraerla de aquello en 
que se detiene, a lo que le es útil respecto de constitución, v. gr. el placer 
y gozo. Otro tanto se diga de otras cosas semejantes a éstas. 
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Con la vuelta del alma a su mundo mediante la liberación de sus 
prisiones 2 quiere decir Platón que mientras esté en este mundo, el 
alma necesita indispensablemente servirse del cuerpo natutal que es 
su sujeto y está como quien desea verse libre (de tal servicio). Al volver, 
pues, a su estado anterior habrá sido como liberada de una prisión 
nociva para ir a una esfera más conveniente y apropiada a ella. De 
este modo se deben recibir todas aquellas alegorías que se parecen a 
las aquí mencionadas. El hecho mismo de ser tan finos y sutiles estos 
conceptos impide mucho el interpretarlos de un modo diferente del que 
emplea el sabio Platón y del que emplearon los que le siguieron. Según 
probó el sabio Aristóteles en su libro De anima Y y también Alejandro $1 
y otros filósofos, el entendimiento es la más noble parte del alma y 
dicen que, cuando está en acto, llega a su meta más alta, como que llega 
a conocer las cosas divinas y a reconocer al mismo Hacedor. Por eso es 
el más semejante a Dios entre todos los seres creados así por su nobleza 
como por su sutileza y pureza sin lugar ni situación determinada. Al 
entendimiento sigue el alma que es un ser intermedio entre el entendi- 
miento y la naturaleza como que tiene sentidos naturales y así por un 
lado frisa (tiene cierta unidad) con el entendimiento que a su vez frisa 
con el Hacedor según ya dijimos, y por otro lado frisa o linda con la 
naturaleza y ésta le sigue en la manera de ser aunque no respecto del 
lugar. En cosas tan difíciles de describir y decir conviene reconocer 
esta y otras maneras parecidas de las que en sus sentencias usa Platón, 
porque de este modo desaparecerán las opiniones y dudas que llevan 
hasta decir que entre él y Aristóteles hay discrepancias sobre estos 
conceptos. ¿No ves, por ventura, cómo cuando quiere Aristóteles de- 
mostrar los problemas del alma, del entendimiento y de la divinidad, 
se muestra animoso v elocuente en sus palabras y emplea un lenguaje 
enigmático lleno de comparaciones? Esto hace en el libro llamado Tkeo- 
logra 9% donde dice: «Verdaderamente cuantas veces me quedo a solas 
con mi alma y me aparto del cuerpo, vengo a ser como una substancia 
pura incorpórea; entro entonces en mi propio ser y me vuelvo a él y 
quiero apartarme de todas las cosas si no es de mí mismo y así a la vez 
soy yo solo el acto de conocer, el cognoscente y lo conocido. En mi 
mismo ser veo una hermosura y una belleza que me deja admirado. 
Así reconozco que soy una pequeña parte de un país noble y que soy 
un ser vivo, capaz de acción. Cuando de esto me doy cuenta cierta, me 
elevo con mi razón de este mundo al mundo de lo divino y vengo a 
quedar como suspendido de aquél. A mis ojos brilla entonces una luz 
y una belleza tal que la lengua teme describirla y el oído oírla. Cuando 
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me siento cubierto de esta luz y que todas mis fuerzas quedan agotadas 
sin poder ya sobrellevarla, me dejo sumergir en el mundo de la reflexión. 
Pero al llegar a este mundo de la reflexión, la reflexión misma me ocul- 
ta aquella luz. Y en esto me acuerdo de mi hermano Heráclito por 
cuanto mandó indagar y examinar la substancia del alma noble mediante 
la subida al mundo del entendimiento». Esto tiene Aristóteles en aquel 
libro en un largo discurso en que hace un esfuerzo al querer demostrar 
esta idea sutil, pero el entendimiento creado le impedía percibir lo que 
hay allí y declararlo enteramente. 

Quien quisiera llegar a ver un poco de lo que nos quieren insinuar, 
un poco (digo) porque lo mucho sería cosa difícil e inverosímil, considere 
con su razón sobre lo ya dicho, pero no siga sus palabras en su rigor 
perfecto. Quizás así perciba algo de lo que con alegorías y metáforas 
se intenta, porque ambos filósofos se esforzaron y lucharon contra las 
dificultades. Mas después de ellos hasta estos nuestros días ha habido 
algunos cuyo objetivo no era la verdad sino que sus trabajos obedecían 
al espíritu de partido e indagaban más bien los defectos. Por eso ter- 
giversan y modifican, sin obtener, sin embargo, victoria a pesar de sus 
esfuerzos y de sus cuidados y de su exclusivo fin de glosar y declarar. 
Nosotros, en cambio, a pesar del gran cuidado puesto en todo esto 
reconocemos que aun de lo mismo necesario hemos obtenido muy poco, 
porque el problema de suyo es espinoso v muy lleno de dificultades. 


5d 


REMUNERACIÓN FUTURA. 


A lo que piensan sobre estos dos sabios, Aristóteles y Platón, per- 
tenece también la opinión de que ellos no pensaron ni creyeron en la 
remuneración futura con sus recompensas y castigos. Sin embargo, 
respecto de ambos es esto una conjetura inadmisible. Con propias pa- 
labras declara Aristóteles que en la naturaleza es necesaria la retr- 
bución. En la Carta $ que escribió a la madre de Alejandro para que 
ella se enterase de su injusticia y sintiese lástima de él y también para 
despertar en su alma la duda, dice al comenzar: «Los testigos de Dios 
en la tierra que son las almas sabias, están contestes en que Alejandro 
el Grande es el más excelente de los buenos entre los nacidos. Sus lau- 
dables hechos están descritos en los principales lugares de la tierra 
y en todos los términos habitados por seres vivos en oriente y occidente. 
A nadie ha concedido Dios lo que concedió a Alejandro, a saber, tenerlo 
entre sus amados y escogidos. La bondad pertenece a aquel a quien 
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Dios eligió. En unos aparece clara la señal de la elección divina, en otros 
queda más oculta. Alejandro es el más ilustre entre los pasados y pre- 
sentes en quienes aparece la señal de la elección; él es el más lleno de 
dones entre los que podemos recordar, el más glorioso de los que viven, 
el más feliz de los muertos. Oh madre de Alejandro! si tienes alguna 
solicitud por el Gran Alejandro, no tengas por provechoso lo que te 
aparta de él, ni descubras a tu misma alma cosas que se interpongan 
entre los dos, ya que lo puedes encontrar en el ejército de los elegidos; 
aspira más bien a lo que te acerque a él y ante todo ofrece con alma 
pura sacrificios en el templo de Zeus». Estas y otras cosas que aun sigue 
diciendo, prueban bien y manifiestan que la remuneración presupone 
necesariamente cierta creencia. 

Platón por su parte al fin del libro sobre el Régimen Político $? puso 
una tesis que cuadra muy bien con la vuelta a la vida y resurrección, 
con el juicio y la justicia y la balanza y la retribución con sus recom- 
pensas y castigos según los hechos de los buenos y de los malos. 

A quien medite las sentencias ya trascritas de ambos filósofos y no 
se incline a seguir aún resistiendo a la luz, le librará esto de seguir opi- 
niones erróneas y sospechas falsas y de adquirir la responsabilidad 
de atribuir a los escogidos algo de que ellos están libres y muy apartados. 
Aquí ponemos fin a este discurso en que hemos procurado demostrar 
la Concordia entre las maneras de pensar de ambos sabios, Platón y 
Aristóteles. | 

A Alláh la verdadera alabanza! Su bendición sobre el profeta Mu- 
hammad, la mejor de sus criaturas y sobre los preferidos para corm- 
pañeros suyos y sobre los que por su protección han llegado a ser buenos. 
Amén. 


ABU NASR MUHAMMAD BEN MUHAMMAD AL-FARABI. 
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NOTAS 


1 Existencia. Aqui dice wujúd = Y9>3 (1,8) y antes dice itbat =uL! 
(1,6) para expresar la misma idea y es que ambas palabras son sinónimas en 
cuanto significan el efecto formal de la anniyya = 4) como diferencia es- 
pecífica. 

2 Cosas. Primero pone asbáb = GA. (1,8) y luego pone amiúr = yal 
(1,9) para significar lo mismo, y es que aunque asbáb puede significar causas, 
sin embargo suele también tener el sentido general de cosa sin indicar causalidad 
de ninguna clase; cf. 11, 14: 4, 22; 12, 3: 5, 1; 13, 10: 5, 16; etc. 

3 Esencia = isl = = objeto formal, tratándose de las ciencias, cf. también 
aquí 5, 1: 2, 3; 7, 7: 3, 2. Igualmente, Avicena aunque llama anniyya = ¿ul al 
objeto particular de una ciencia, v. gr. la 'Metaphysica” 1, 1, al hablar de 
objeto de las ciencias en general lo llama mahiyya = ¿Lal (Isagoge, ed. Cairo, 
1952, PP" 11, 17). o 

€ ARISTÓTELES, Metaphysica, X, 3, ed. B(ekker), p. 1060, col. 2, 31; D(idot) 
11, 587, 18-19: “Errei 5'totiv y TOÚ pidooógou EmioTñun Toú ÓvTOS Y Óv kadódou kal 
oú kata jépos = Quum autem philosophi scientia sit entis, prout ens, univer- 
saliter et non secundum partem. Igualmente Platón, De republ. liber sextus, 
ed. D., p. 104, lín. 30-34: TÍ 5'%242o, iv 5' tyow, T TO EEns; Erreióm prhóvogor utv oi 
T0Ú del katá Tauta” Hoautos ¿xovtos Suvápevor Epórrieadar, ol 5l y, AAA” dy troAois 
kai TrávtOwS Toxoua1 rrhavdbjevor oú pihdógogpor, tTrotépous Bi Bel Tródeos Ayeuóvas elvan; 
a saber: Quid aliud, inquam, nisi quod deinceps sequitur? quoniam philosophi 
sunt, qui attingere possunt id quod semper secundum eadem eodem modo se 
habet, qui vero id nequeunt sed per multa et omni modo se habentia vagantur, 
non philosophi sunt, utros tandem duces esse civitatis oporteat? 

$ Inducción = istiqrá' =*) a. ] corresponde al griego Emaywyh y de ella 
habla ARISTÓTELES, Analyt. prior., 1, 23, B. p. 68, col. 2, lín.. 27; D, I. p. 116, 
lín. 28-30: ... Asi Sé vosiv TO Y TO ¿E AáTTáVTwwV TÓV Kad” ExagTOV OUYKEipEvOV. Ty ydp 
tmraywyh 514 rrávtcov. Oportet autem considerari tó id quod ex omnibus singu- 
laribus est comipositum; inductio enim per omnium enuntiationem procedit. 

€ Convendrá tener presente la correspondencia entre varios términos griegos 
y árabes que vamos encontrando. Así ópos se traduce por hadd = Ax = defi- 
nición 1, 15; 2, 7; 3, 1); cuAAoyiopós por qiyás =y As = silogismo (2, 17); 
árróseiSis por burhán = La 3», = demostración apodictica (2, 17), y finalmente 
Siaipeois por qisima = ¿ag = división o análisis. 

? Para la doctrina y en parte para los mismos ejemplos aqui aducidos, véase 
ARISTÓTELES, De caelo, IV, 6, ed. B. p. 313, col. 1-2; D, II. p. 3431, 158. 

8 Cf. PLATÓN, De republ. VIL, p. 126: “191 tolvuv, fiv S'Eyw, kal tOBE Euvor- 
8n Tr: xal uh Bauuáons, ó6ri ol Euraida ¿ABóvTES oÚúX EdédouvOor TA TÓV AvBpWTTwV 
TpárTEiV, AAA” ávow del Ereiyovtal auTOÓv al yuyxal S5iatpifeiv. Ergo age, inquam, 
etiam in hoc consenti neque mireris, quod qui huc pervenerunt, humana tractare 
nolunt, sed animus eorum semper ad supera fertur... 

? Ni en los escritos de Aristóteles ni en los de ningún otro escritor, podremos 
encontrar los razonamientos según la forma que exigiría una lógica cerrada y 
exclusiva. Por esto en Aristóteles se encontrarán oscuridades. El mismo indica 
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el origen de alguna, v. gr. Top. VII, x, p. 151, col. 2, ln. 29: Tás piv ouv ávay- 
«adas, 51” Lv 3 cuAMoyicuós, oúx eubUsS mporarréov, 4 drrroorarriov St: ávwrTáro, olov... 
Necessariae quidem propositiones, e quibus syllogismus conficitur, non statim 
proferendae sunt sed recedendum est quam longissime (D. I, 261, 29). B. Pone 
dos veces p. 151; fijarse en el libro mencionado por V. Rose en “Aristotelis qui 
ferebantur librorum; fragmenta... Berolini 1870, p. 1579. 

10  Pseudo-ARISTÓTELES, Epistula ad Alexandrum, mencionada por V. Rose en 
“Aristotelis qui ferebantur librorum fragmenta'... Berolini, 1870, p. 1579. Deber: 
notarse los términos tawáb = ly = =, premio, que corresponde a xtpSos re- 
ferido a la justicia = “adl = ¡fue = 5ixaroovvn. Del mismo modo “uqúba = 
a » 942 = castigo, que corresponde a Enpia: referido a la injusticia = Yaur = 
Ja = Abixia. 

11. ARISTÓTELES, Analyt. prior., 1, 32, B. p. 47, col. 1, lín. 26; D, 1. p. 79, 2 
TOÚTOV yap TEdEVTOV dávayxaliov utv TÓ ovoalas yuépos elvas ovalav. “His. enim: 
positis, necessarium Quidem est, substantiae partem esse substantiam”. Don- 
de debe observarse que Yawhar = _¿2%> — substantia = ovcola y que fuz' = 
a = pars = ytpos. 

12 Pseudo-ARISTÓTELES, Epistula ad Platonem. 

13- PLATÓN, Timaeus, 28, ed. D. p. 204, lín. 11: tó piv 5ñ voñoe perá Adyou 
TreprANTTTOV, Ási xatá TaúTA Ov, TÓ 5” aú 5óEn per” alobrnoaewms aAóyou Bofaotóv, yryvó- 
pevov kai dárroAAúupevov, Svtws 52 oubérrore Óv = Alterum id est quod intelligentia 
cum ratione comprehenditur quod semper eodem modo est; alterum vero quod 
opinione cum sensu percipitur, quod oritur et interit nec unquam vere est.—Tam- 
bién aquí podrá observarse la correspondencia tanto de “aql = ,fse con Aóyos, 
como de hiss = (==> con alodnoss. 

14 K. Bulitiya al-sagir = Politica minor. Parece Mamar así al De re publica 
por comparación al De legibus. También podría llamar así a algún compendio 
en árabe del De ye publica. 

15 Manera de ser de los generables: wa-1-wuyúd al-kiyánt. Es claro que al- 
wuyúd comprende aquí tanto la esencia como la existencia y más se refiere a la 
esencia que a la existencia. 

18 ARISTÓTELES, Categoriae, 5, ed. B. p. 2,col. r, lín. 11; ed. D, 1. 2, 39: Ovofa: 
Sé totiv T KUPIOTATÁ TE kal TpWTwS xal uádioro Acyopévn, A ute kad'Utroxeriévouy 
Tivós Aéyetal, ur te Ev Úrroxeévos Tivi Eoriw, ofov 3 Tls ávépuwrros, Y $ Tis ÍrrroS... 
Substantia propriissime et primo et maxime sic dicta est, quae neque de subiecto 
quopiam, nec in subiecto quopiam ést, ut quidam homo et quidam equus. 

+? LIBRO DE LOS SILOGISMOS CONDICIONALES. No es cierta- 
mente un libro de Aristóteles. 

18 Tógica, véase Nota 16. 

12 De generatione. Quizás no sea la cosa tan clara; pero puede verse, De 
generatione, 1, 3: Ed. B. p. 318, col. 2, ln, 14¿ed. D, II. p. 438, 538: As piv yáp 
páAdov al 5iapopal tóBe Ti OGnalvovor, paAov oúcia, hs 5l orépnow, uh óv, olov to 
pev Bepyóv karnyopla Tis kai elSos, y 5£ yuxpórtns oripnors... Cuius enim differentiae 
potius hoc aliquid significant, eo magis substantia est, contra, cuius differentiae 
privationem magis significant, ea magis non ens est, ut calor praedicamentum 
quoddalm et species est; frigiditas vero privatio. 
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2 Má bad al-tabia designa la 'Metaphysica'. Y Jo mismo significa la ex- 
presión: al-aqawil al-iláihiya = Beoloyoúyeva. 

*1 *Metaphysica'. Bien dice al-Fárábt que sería demasiado largo aducir todos 
los pasajes. Baste aquí, ARISTÓTELES, Metaphysica 11, 3, ed. B. p. 998, col. 2 
_lín. 3; ed. D. p. 493, 17-19: 'Ex iv oUv ToUTOwv TÓvV Aóywv ovx áv einoav al ápxal 
Tú ytvn Tv Svrwv. % E' Exaorov pév yvopiloyev Bid róv dproudv eloív, áváyxn xai. 
10 ópiorov ápxás elvas tá yévn... Ex his itaque rationibus non essent principia 
genera entium. Qua autem singula cognoscimus per definitiones, principia vero 
definitionum genera sunt, necesse est definitorum etiam principia genera esse. 

32 ARISTÓTELES, Analytica poster., Y, 13 por todo el capítulo (B. p. 96, col. r; 
p. 97, col. 2; D.:t. 1, p. 167) y por lo misimo no se puede trascribir aqui todo ello. 

*X En los Tópicos hay muchisimos pasajes referentes a las definiciones. 
Baste aquí, ARISTÓTELES, Topica, V, 3, ed. B. p. 132, col. r, lín. 11; ed. D. p. 224, 
16: Aet yap túv lStwv, kadarmep xairóv ópov, TÓ TpGSTov drrodidoadar TÓ yévos, 
Erre18* ouros ón mposárrreadar TA Aorrrá, kad xwpiferv. ote TO UA TOÚTOV TOV TPÓTTOV 
xelyevov TSrov oux dv en kadós drroSedopévov... Oportet enim, ut ín definitionibus, 
sic in propriís, primum genus exprimi, deinde iam hoc pacto cetera adiungenda 
sunt, atque separanda. Quare proprium non isto modo positum non fuerit recte 
explicatum. 

14 ARISTÓTELES, Analylica priora, 1, 31, ed. B. p. 46, col. 1, lín. 31; ed. D. 
p.77,22:"'0n 5 y 5d TÓv yevúv 5iaipeo:s pixpóv Ti pópróv tom Ts elpnuévns usdóbou, 
páñtov ISeiv... Quod autem divisio per genera parva quaedam particula sit dictae 
methodi, facile est videre... 

*%: Hubo dos Ammonios: Saccas en el siglo 111 y Hermas en el siglo v. 4 su 
vez Temistio vivía en 360.. Parece, pues, haber alguna confusión de un Ammonio 
por otro. Véase el Prólogo. 

2% La enunciación al-wujúdt = 5 Yard] (p. 10, 5. 6. 8: 10. 18) es el enun- 
ciado contingente contrapuesto aquí al necesario = al-durúri = =S rol. Pero 
nótese que aquí al-wuyúd es la contingencia llevada ya a cabo, esto es la existencia. 
Este paso de uno a otro matiz es cosa ordinaria, 

22 PLATÓN, Timaeus. No he podido yo encontrar el pasaje. Quizás el mismo 
al-Farabi niega que esté así en el Timeo, ya que “eso es cosa meramente invocada 
por los estudiosos, que hasta pretenden que existen en Platón silogismos de esa 
laya, v. gr. el que ya hemos referido”. 

28 ARISTÓTELES, Analytica priora, Y, 9, ed. B. p. 30, col. 1, lin. 15; ed. D. 
P. 49, 13: 2Zuufaíive Se trote xal Tis trépas rrpotágews ávayxalas oúanms, ávayxalov 
yivesdar tÓV cUAAMoOyiauóv. Accidit autem aliquando, ut et, altera tantum proposi- 
tione necessaria, syllogismus fiat necessarius. . 

22 Sobre el 1ó xatá ravrós = dictum de omni = maqúl “alá al-kull = ,hlyás 
JS ¿ie (ARISTÓTELES, Analytica posterior., 1, 4, ed. B. p. 73, col. 1,, lín. 26,; ed. 
D: p. 125, 1 S) hubo muchas discusiones entre los filósofos árabes, como ya aparece, 
en el texto, donde el lector tiene lo conveniente para la inteligencia de al-Fárabi. 
Cf. etiam Averroes. 

. * Alejandro de Afrodisia vivia por el 200 p. C. y entre los filósofos árabes 
era tenido por el Comentador (de Aristóteles) por excelencia. 

2  Al-Farabi, in poster. Analytica. En cuanto yo conozco, aún no se han 
impreso en árabe esos comentarios de al-Farábi; en latín se conocen tan sólo 
algunos trozos, impresos por Salman, D. H., OP: Fragments inédits de la Logique 
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d'Alfarabi, en Rev. des Scienc. Phil. et Théol. 32 (1948), 222-225. Bien puede ser 
que esta traducción sea de Gundisalvo (cf. verificatur et falsificatur, lín. 23; 
transsumptum, lín. 32; comitantem, lín. 50; etc.) y que Gundisalvo no tradujera 
más, según hizo en otros casos. 

32 ARISTÓTELES, Analytica priora, 1, 4, ed. B.-p. 26, col. r, lín. 2; ed. D, I. 
Pp. 41, 51 s: El Se TO uiv TpGÚÓTov TravTi TÁ pto uUrápxer, TÓ Se pégov unbevi Tú 
toxaro Urrápxer, oúx ¿orar auUAAMOy io pos TOÓV áÁxpuv... Si vero primum extremum ad 
omne medium consequatur, medium autem nulli extremo insit, non est syllo- 
gismus extremorum... 

33 Véase la Nota 31. : 

9% Afirmativas desviadas. Asi traduzco literalmente. la palabra ¿ly tas. Las 
razones que hay para ello pueden verse en M. Alonso, Tecnicismos arábigos y 
su traducción en Al-Andalus XIX (1954). 103-127. 

35 ARISTÓTELES, Perihermenias, 14, ed. B. p. 23, col. 2, lín. 20; ed. D, 1. p. 37, 
43: "Wore paárdMov Av ein yweuvbns TOÚ 4yadoÚ 1 TAS ATOPÁTEwS, TY Y TOU tvavtlou SóEa... 
Igitur magis falsa fuerit opinio negationis boni, quam contrarii opinio (bonum 
malum esse). 

98 PLATÓN, De re publ. 11, ed. D. p. 23, lín. 11: kal elvoar 5h taútnv ytveolv TE 
xal ovaiav SixanoouVns Herafu ovoav TOÚ pev apiarou óvrTOos, tav ábixov un 5idw Sirnv, 
TOÚ St kaxiorou, tav aábixoupevos TIUWpeligdar ÁáSUVATOS ñ, TÓ El Blxamov Ev poco Ov 
TOÚTOV áupotepwv d«yarácda... et hanc proinde lustitiae originem et naturam 
esse, mediam optimum inter, quando quis inferens iniuriam non det poenam, et 
pessimum quando accipiens ulcisci non possit, iustum autem horum in medio 
constitutum amari... 

37 ARISTÓTELES, Perihermenias, 14, ed. B. p. 23, col. 2, lin. 27; ed. D, I. p. 37, 
lín. 51 s: "Emi Sé, el xaí Emi TóÓv GAAMOwvV dpoiws Sel Exemw, xal Tavtn áv 5ófer kadós 
elpñoda:. % yap travrtaxoú TÓ TRS Erropácvems Y ovSapoú. “Ogo:s Ele un tor tvavria, 
Tepi TOUTOV ¿ori ptv yeu5ns ñh TA GáAndel dutixeévn, olov d TóV “vBpwTrov oúx Gv- 
O8puwrrov olóuevos Siéypeuora:!. El ovv auta1r tvavtiar, kai al áAMas al TñS dárropácgens... 
Praeterea, si etiam in aliis similiter oportet se rem habere, et ab hac parte 
forte videtur recte dictum esse; aut enim ubique opposito negationis locum ha- 
bebit, aut nusquam. Quibus autem non sunt contraria, de his etiam opinio falsa 
est verae opposita, ut qui hominem arbitratur non esse honinem, falliter. Si 
ergo liaae contrariae sunt, etiam aliae quae negationis sunt, contrariae erunt. 

28 ARISTÓTELES, Cf. l:thica Nicomachea, V, 9 (al. comienzo) o según otra 
división, V, 5, ed. B. p. 1133; col. 2; lin. 29; ed. D. IT, p: 59, 16: Tí ev ouv TÓ ábixov 
xai TÍ TÓ Sikaióv totiv, eipnTat. Armpiapevov De TOUTO0V EnAov ti EixamoTrrpayla pécgov 
toti TOU ábikeiv kai dbixelodal. TO pev yap trAtov Exe To 5'EAarróv totiw. Quid igitur 
sit injuria et quid ius, supra est explicatuir. His autem distinctis perspicuum 
est, iustam actionem inter id quod est facere et accipere iniuriam mediam esse. 
Mllud enim plus obtinere est, hoc minus. 

"2 ARISTÓTELES, De anima, 1, 7, ed. B. p. 419, col. 1, lin. 17; ed. D, III, 
P- 453, 46: TágxovtoSs yáp Ti TOÚ aloBntixoÚ, yiverar TÓ dpGv... Visio. namque fit 
patiente aliquid sensitivo. | 

22 PLATÓN, Timaeus, ed. D. t. IL, p. 214, 48: toú TTUPÓS ÓdOV TÓ pév xaierv 
oúx EOxX€, TO De Tapéxemwv qÓs ñuepov olkeiov ¿xáotns huipas, cua tunxavioavto 
yiyveadal. TO ya y tvros huv ádeApov dv ToUTOU Tp Eldixpiés Errolnoav 5ia TÓv 
Ouuátov pelv Aciov xkal Truxvov, ÓlAov pév, pádigra 5e TO pioov EuuymaAinoavrtes TO 
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Buuárteov, hate TO piv álAdo doov Traxútepov otéyem táv, TO TotoÚTOV 5i póvov 
aútá xadapóv SmBelv, STav oUv pe0nuepivov Ñ ps trepl TO TS Óyews peúpa, TÓTE 
herrirmrov doiov Trpós Suorov, Euptrayés yevópevoy, ¿v opa olkemmbdiv auvigatn kata 
Thy TGV óupárov eúduWplav, Emnmep Gv dvrtepelón TO Trpoarirrrov Evbodev Tmpos 
ó Ttóv ¿E5w ouvéregev. duoorradis En ErlduoiórnTa Tráv yevópevov, ÓTOU TE áv 
auvtó trote todrintar ral Ó áv Go éxelvou, ToUTOV Tás kivnoeis Siabibov els 
árav TÓ oóya péxpr Tis ypuxñs algénaiw traptoxero Taurnv $ 5n ópav papév... 
ex igne omni, qui urendi expers mitem cuiusque diei propriam lucem praebet, 
corpus vt exsisteret machinati sunt. Nam qui intus in nobis huic germanus est 
ignis sincerus, is ut laevis et densus per oculos flueret, effecerunt oculis, cum 
totis tum praecipue mediis ita condensatis, ut reliquum crassiorem continerent 
omnem, hunc solum purum percolarent. Quando igitur lux circa visus flumen 
diurna est, tunc prodiens illud simile ad similem, cum ea compactum, unum 
cognatione coniunctum corpus consistit secundum directionem oculorum, ubi- 
cumque illud, quod foras prodit, in aliud exterius quod ocurrit, incidens defigitur. 
Tum vero totum propter simulitudinem similiter affectum si quid vel ipsum 
attingit, vel ab alio attingitur, eorum motus in totum corpus usque ad animum 
prodens sensum affert eum, quo cernere nos dicimus. 

4 ARISTÓTELES, De sensu et sensato, 11, ed. B. p. 438, col. 2, lín. 3; ed. D. 
t. IIL, p. 479, lín. 2: G4AA” elre qús elte «np tati 7Ó peragú Toú Opoutvou xai ToÚ 
Suuartos, A Sid4 ToúTOU klvegis toriv % oda tó ópav... Verum sive lumen sive aer 
id sit quod oculum et rem conspectam interiacet, motio quae perhoc fit, id 
ipsum est quod visionem efficit. | 

421 ARISTÓTELES, De caelo, 1, 2, ed. B. p. 269, col. 1, lín. 26; ed. D. t. II, p. 
369, lín. 4: TÓ TE páp TUP Emeudelas ávw pépera!... Ignis enim loca recto motu 
Supera petit. 

“3 Sobre la diferencia entre los términos al-istiháala = Jl tul = perafoAí y 
sobre tagayyur = ¿a =ddolwos véase Ibn Siná, Isagoge, I, 13, fol. 8”, 
34 s; en árabe, ed. Cairo, 1952, P. 75, 158. 

44 ARISTÓTELES, De anima, II, 7, ed. B. p. 418, col. r, lín. 29; ed. D. t. III, 
p. 452, 39: Tó yap dparóv tor xpÓna. TtoUTO S5'tari TÁ El ToÚ kad'avtó dparoú. 
xa9'auvto S'ov TG Adyó, AAA E ti Ev tarró Exe TÓ altiov ToÚ elvas dparóv; Táv St 
xpúópa xivntixóv tati toú xat ivépyerav BiapavoÚs... 4AAA TO pév. xpúpa kiwel TO Sta- 
pavés olov Tov képa, ÚTTO TOUTOU Se guvexoÚs ÓvroS xivelrar Tó alo8ntipiov... Visibile 
etenim est color; id autem est id quod est super eo quod per se visibile est; per 
se vero non definitione, sed quia intra se causam habet cur sit visibile. Color 
autem omnis motivus est ejus quod est perspicuum actu... sed color quidem mo- 
vet perspicuum, ut aerem, ab hoc autem cum sit continuus sensus instrumentum 
movetur. | 

46 PLATÓN, De republ., VI, ed. D.t. II, p. 120, lín. 54-121, lín. 6: 'Evovons trou 
tv Oupuaciv Óyews «al Empeipouvtos TOÚ ExovTos xpñoadar ati, mrapovans Se xpóas tv 
aútois, tv uh rapayévntar yévos Tpltov ISla Em auto touTO Trepuxós, oioBa, Oti Ñ 
Te Óyis oúStv Syerar TÁ TE xpwaTa ¿orar dópata: Tívos 5ñ Atyers, ¿pn, toUuTou; “O 
5h ou xkadeis, iv 5'tyw, ps. Praesente in oculis visu ipsisque ad spectandum di- 
rectis, praesente item in ¡is colore, nisi adsit genus tertium proprie ad hoc ipsum 
natura factum, neque visum scis quicquam videre neque cermi colores posse. 
Quidnam, inquit, id esse dicis? Scilicet, inquam, quod tu lucem vocas. 

4% ARISTÓTELES, Ethica Nicomachea, 1, 1; ed. B. p. 1103, col. 1, lín. 17; 
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ed. D. t. IL, p. 14, 35: N S'0ixM ES Ed0us Trepryiverar, Í0ev kai ToUVopa Éoxexe 
pikpóv trapexxAivov árro Toú ¿Bous. EE oÚ xad 5ñAov ÍT1 oÚSEMÍa TóÓv NOK GV peri 
pucel ipiv ¿yyiveral... Morales autem ¿£ ¿0ous id est ex more comparantur, a quo 
nomen quoque traxerunt: quod parum admodum «ro toú £00us To %00s deflectit. Ex 
quo etiam perspicuum est, nullam virtutem moralem insitam nobis esse a natura... 

17 PLATÓN en varias obras y en varios conceptos tiende al innatismo aun 
respecto de las mismas virtudes del alma, como puede por ejemplo observarse 
en el De republica, IV, ed. D. t. II, p. 69, 43, Pp. 70, 20. 

48 ARISTÓTELES, Analytica posteriora, 1, 6, ed. B. p. 75, col. 1, lín. 12-37, ed. 
D. t. 1, p. 128, lín. 3-32: *Emei tofvw ei... Urrápxerv Quoniam igitur, si scit... pri- 
mum medio inesse. 

1% ARISTÓTELES, Analytica posteriora, 1, 1; ed. B. p. 71, col. 1; lín. 1; ed. D. 
t. IL, p. 121, 1: TMáúoa SibaocokAía kai Táca pábnors SiavonTIKA ¿xk TrpoUTTrapxovans 
yiveraI yvwcewms... Omnis doctrina et omnis disciplina ratione percipienda ex 
praecedente fit cognitione... 

50 PLATÓN, Phaedo, 18; ed. D. t. 1, p. 56, 44: Oti ñuiv » uáBnors oúx GA>O 71 
T, Gvápvno1s TUyxáver ovoa... disciplinam videlicet nostram nibil aliud esse quam 
reminiscentiam. 

$1 ARISTÓTELES, Analytica priora, 11, 27, ed. B. p. 7o, col. 1-2, lín. 3-38; 
ed. D, 1. p. 119, 35, p. 120, 18 por todo el capítulo; Analytica posteriora, 1, 6, ed. 
B. p. 74,, col. 2,, lín. 5,; ed. D. t. 1. p. 127, 3, p. 128, 32. 

582 ARISTÓTELES, Analytica posteriora, 1, 1; ed. B. p. 71, col. 1; lín. 1; ed. D, 1. 
p. 121, 1: Túoa 5idaoxadía kal TáGva panas tx TpoUTTapxovans yÍverar yvWoEs. 
Omunis doctrina et omnis disciplina ratione percipienda ex praecedente fit cogni- 
tione. 

$ ARISTÓTELES, Analytica posteriora, 1, 1; ed. B. p. 71, col. 1; lín. 17; ed. D. 
t. I, p. 121, 19-22: “Eori e yvowpilew TA piv mpóTEPOV yvwpilovta, TÓvV DE kai Gápa 
AauPávovta TRV yvóorw, olov Ésa TUYxóver ÓVvTA ÚTTO TO kKAdÓAOU, Wv EXEl TV yvGoOw... 
Licet autem cognoscere, ut alia quidem prius aliquis cognoscat, aliorum vero si- 
mul cognitionem accipiat, ut eorum quaecumque sunt sub universali, quorum 
habet cognitionem. | 

54 ARISTÓTELES, Analytica posteriora, 1, 18, ed. B. p. 81, col. 2, lín. 6; ed. D. 
t. L p. 129, 28-29: Tóv yap «ab ExaoTov » ata8nors: Sensus enim est singularium.— 
Analytica posteriora, 1, 31, ed. B. p. 87, col. 2; lín. 37; ed. D. t. 1, p. 150, 28-30: 
Alodóveodo: pev yáp ávayxn kad'¿xaorov, hy S'Emorñun... Sentire enim nos necesse 
est singulare; scientia autem ex universalis cognitione existit.—.De anima, JT, 5, 
ed. B. p. 417, col, 2, lín. 22; ed. D. t. II, p. 451, 50-55: Almov 5'4n tóv kad'éxao- 
TOV hh kart ivépyeiav aioénors, y S'Emorhin TÓv kadólov... Cuius causa haec est, 
quod sensus qui actu est pertinet ad particularia;, scientia vero ad universalia, 

$5 ARISTÓTELES, Analytica posteriora, 1, 18, ed. B. p. 81, col. r, lín. 38; ed. 
D. t. 1, p. 129, 20-21: Oavepov 5e xal ór1, el Tis algBnors ExAtAortmrev, ÍvayKT) kai 
Emorhunv Tiwd éxAedormévar, hv ábuvarov AaBeiv... Perspicuum etiam est, si quis 
sensus defecerit, etiam scientiam quamdam defecisse, quam impossibile erat 
consequi.—.De anima, MI, 1; ed. B. p. 424, col. 2, lin. 26-27; ed. D. t. III, p. 461, 
33-34: Gváyxn Telmep éxdeitrer Tis ado8nors, xad aiocdgnTApióv T1 Ayuiv Exdeítreiv. Necesse 
est, si deficit sensus aliquis, etiam sensus instrumentum aliquod deesse nobis. 

56 Véase Nota 55. 


57 Véase Nota 44. 
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$8 Véase Nota 50. 

59 ARISTÓTELES, Topica, 1, 9 (11), ed. B. p. 104, col. 2, lín. 12; ed. D. t. 1, p. 179, 
4-9: “Eom Se TpoPAnuata kai dv ¿vavrtíor eigi guAAOy io poi (órropiav yap Exe TrÓTEe- 
pov ouros Exer T oUX oUúTOS 51% TÓ Trepi GuporÉpc—v elvar Aóyous mbBavovs) xal Trepi 
dv Aóyov un Exopev ÓvTov peyaduov, xaderrov olópevor givar TO 5ia Ti árroSouvasn, 
ololí trótepov ¿4 kóguos átSros $ oú. kad yap TÁ TOmMMTA En ríioerev dv Tis... Sunt autem 
problemata, et de quibus syllogismi contrarii sunt nam dubitatur utrum sic se 
habeat aliquid, an secus, propterea quod in utramque partem rationes probabiles 
suppetant, et de quibus statuere nihil possumus, quoniam ardua sunt: rati, diffi- 
cilem esse causae explicationem, velut, utrum mundus sit aeternus necne: Talia 
enim quaerere possit aliquis. 

€ ARISTÓTELES, Topica, 1, 9 (11), ed. B. p. 104, col. 2, lín. 5; ed. D. t. 1, 
p. 178, 45-49: “Eva ev yap TÓvV TpoPAnuátov xphomov elótvar rrpós TO ¿Atado í 
puyelv, olov rrótepov T fSovtT] aiperóv T oÚ. ¿via Se trpos To elSévar póvov, olov TrÓTEPOV 
ó kóg os áiS1os T 0Ú... Etenim nonnullorum problematum utilis cognitio est ad eli- 
gendum, aut fugiendum, velut utrum voluptas sit bonum, necne; nonnulla vero 
cognoscere tantum juvat, uti utrun mundus sit aeternus, necne... 

él ARISTÓTELES, De caelo el mundo, 1, s, ed. B. p. 287, col. 2, lin. 24; ed. D. 
t. TI, p. 305, 3-8: ?AAMMEl unSév ds ruxe nó” rro tadTopárou tvbéxerar ev Toi GiSlors 
elvar, 6 5'ovpavos áidios kal $ xkúxAco popá, Sia tiva mor airiav ¿Emi Bátepa péperan, 
SAN oúx érrl Oatepa; ávayxm yáp kadl toútTO % ápxiv elvon A elvar ayToú A«pxiv. Sed 
si nihil in aeternis esse fortuito aut a casu potest, caelum vero perpetuum est 
atque ipsa conversio: quam ob causam ad altera, non ad altera fertur? Nam et 
hoc aut principium esse aut ipsius principium esse, necesse est. 

62 ARISTÓTELES, De caelo et mundo, 1, 9; ed. B. p. 279, col. 1, lín. 14: ed. D. 
t. IT, p. 382, 37-39: Xpóvos 5e GápiBpOs xkivnoe—s. kivnors Ó'dveu puoikoÚ IWATOS OUK 
torw... Tempus vero, motus numerum esse constat, et motus sine naturali cor- 
pore nullus est.—De physico auditu, 1V, 11 (18); ed. B. p. 220, col. 1, lin. 24; ed. 
D. t. IT, p. 302, 13-15: “Ori pev Toívuv Ó xpóvos Ápibuos ¿ori kivñoeos Kara TÓ 
TIpóTEPOV kai ÚcaTEepoV, kai ouvexis (ouvexoUús ydap), pavepóv. Tempus igitur esse 
numerum motus ratione prioris et posterioris, et esse continuum, quia est con- 
tinui, perspicuum est.—Metaphysica, X1I, 6, ed. B. p. 1071, col. 2, lín. 9; ed. D. 
t. IM, p. 604, 1-4: Kad T xivnoiss Aápa oUTO Ouvexis worrep kal Ó xpóvos. € ydp TO 
aúto % kivnoens Ti Trádos. Kivno1s 5” oúx torTi Ouvexhs GAN Í kata tórrov kai TauTnS 
h kúxAo. Et motus sane ita continuus est, sicut et tempus. Aut enim idem, aut 
quaedam ipsius motus passio est. Motus vero non est continuus praeter eum qui 
secundum locum, et huius is qui circularis est. 

62 Pseudo-ARISTÓTELES, Theologia Avistotelis. Véase Die sogenannte Theolo- 
gie des Avistoteles aus Arabischen Handschriften zum evrsten Mal herausgegeben von 
Dr. Fr. Dieterici, Leipzig, 1882. Véase igualmente Die sogenannte Theologie des 
Avistoteles aus dem Arabischen ubersetzt... von Dr. Fr. Dieterici, Leipzig, 1883. 
La cita no puede ser literal, porque como al-Farábi insinúa, la idea se rezuma por 
toda la Theologia Aristotelis. Véase por ejemplo ya desde el primer libro en el 
texto árabe p. 12, 7-14, 8; en la traducción al alemán, p. 13, 21-14, 35. 

62 ARISTÓTELES, De physico auditu, 11, 4; ed. B. p. 195, col. 2, lín. 31; ed. 
D. t. II, p. 265, 46-266, 52: AMéyetar Se kai y TÚXM kai TÓ aUTÓMaTOV TÓV aiTiwv, 
xad TroAAx kad eivar kai yiyveadoar Six tTúxnvV kai TóÓ auvrtónarrov... Sed et fortuna et 
casus dicuntur esse in causarum numero, multaque et esse et fieri fortuito et 
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casu... Obsérvense las expresiones: 514 TÚxnv, auróu. = bi-l-bajt wa-l-ittifiq = 
fortuna et casu. 

e5 ARISTÓTELES, De caelo et mundo, TI, 2; ed. B. p. 300-302, col. 1,, lín. 20,; ed. 
D. t. IT, p. 413, 1, p. 415, 30 (Léase' todo el capitulo). 

é£ ARISTÓTELES, De physico auditu, 11, 4; ed. B. p. 300, col. r,, lin. 20,; ed. 
D. t, 11, p. 416, 15, p. 417, 31. Obsérvese la traducción de airiov por “illa = 
ale = causa. 

€ PLATÓN, Timaeus, 28, ed. D. t. XT, p. 204, lín. 14-15: mwáv Bi ad TO yryvóne- 
voy ur” alríou Tivos ¿8 áváyxns ylyveodar. Omne autem quod oritur, ex aliqua 
causa oriri, necesse est.. 

0 Pseudo-ARISTÓTELES, Theologia Aristotelis, Cf. Nota 63 y véase en el 
texto árabe, Pp. 153, 7-154, 12; € igualmente en la traducción al alemán, pp. 152, 
28-153, 23.2 

€ PLATÓN, en el Timeo, habla frecuentemente de Dios como creador de las 
cosas. Indiquemos tan sólo: Timaeus, 37, ed. D. t. TI, p. 209, 9 s: “(ds Be xivnBev 
auto xal Lv ¿vónoe TÓvV diSlwv dev yeyovós áyalda Ó yevvigas trathp, NyáoOn Te kai 
evppavdels Em 5 GAov Ópolov Trpos TO Trapádeiyja Emevónoev ármepyágadda.... 
Postquam autem procreatum a se mundum pater motum et viventem animad- 
vertit, sempiternorum oblectamentum factum deorum, gavisus est et laetitia 
affectus magis etiam exemplari similem eum reddere cogitavit... 

70 ARISTÓTELES, Metaphysica, X1, 6 y. 7, ed. B. p. 1071-73, col. 2,, lin. 3,; 
ed. D. t. 11, pp. 603, 45, p. 606, 22 donde expresamente habla de la substantia 
immobilis = elvar tiva diBicv ovoáv áxivntov. 

7 Sobre Amunius = Ammonio véase la Nota 25 y el Prólogo. 

?2 El genuino pensamiento de ARISTÓTELES sobre los orígenes del mundo: 
Tepl «pxóv (Metaph. TI, 3, ed., D. 493, 2) se ha de inferir de todas sus obras y 
de muchos pasajes de ellas. Imposible presentar aquí todo ese estudio. 

13 > Para las narraciones que sobre los orígenes del mundo corrían entre los 
árabes, véase Sahrastáni. 

14 ARISTÓTELES, Melaphysica, 1, 4; ed. B. p. 999, col. 2, lín. 3; ed. D. t. II, 
P. 494, 40-42: “Er oub5'diSiov ouBiv ouS 'axluntov. TA Yap algénTA TávTa pdeiperar 
xal dv xivioe: torív. Más taxativamente aún en el mismo libro y capítulo ed. B. 
p. 1000, col. 2, lín. 25; ed. D. t. IT, p. 496, 36: “Arravta yap pdeiperar seis Taur'té 
dy ¿oriv. Omnia enim in illa ex quibus sunt corrumpuntur. 

15 Alcorán, 31, 15: Oh hijo mio, lo que no tendría sino el peso de un grano 
de mostaza, aunque se ocultase en una roca, o en el cielo o en la tierra, Dios lo 
sacará a la luz del día, porque El es penetrante y sabedor de todo (Cf. Kasimirski). 

16 Estas observaciones sobre la anatomía eran sin duda conocidas mediante 
los médicos, y los árabes conocieron pronto y bien las obras de Galeno y culti- 
«varon la medicina. = 
"¿ PLATÓN, Timaeus, ed. D.t. TI, p. 219, 37-41: Toútwv 5¿ oUÚTos txóvtwv, óuoko- 
ynTtiov ¿v yev elvar TÓ kata TauTa elSos Exov, dáyévvnTov kai ávWwAeBpov, oUTE els tuto 
elodexópevov GAO GAAOBdEV, oÚTE auTÓ Els GAO Tro1 lóv, áóparov 5 kai 'áAMAows ávalodn- 
Tov, TOÚTO, d 5h vóno:1s elAnxev Ermoxorreiv. Quae cum ita se habeant, fateri oportet 
unum quidem esse statuendum speciem eodem modo se habentem, ortus atque inte- 
ritus experteni, neque in semet aliud aliunde recipientem neque ipsam in aliud ali- 
quo intrantem neque vero oculis aliove sensu percipiendanm, intelligentiae illam ad 
contemplandum propositam.—JHLas mismas ideas en otros muchos libros y pasajes. 
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18 ARISTÓTELES, Metaphysica, en muchos pasajes, v. gr. I, 9; VI, 14; XI, 
18; XII, 3; etc. 

1% Pseudo-ARISTÓTELES, Theologia Aristotelis. Cf. Nota 63 y véase la idea 
en immuchos pasajes, por ejemplo en el Libro 4 en el texto árabe p. 51, 1 s; en la 
traducción al alemán, p. 50, 35 S. 

$0 ARISTÓTELES, en la Física, esto es en las obras pertenecientes a la Phy- 
sica, v. gr. en el De caelo et mundo, 1, 8; ed. B. p. 276, col. 2; lín. 18; ed. D. t. 
II, p. 378, 31-35: Ati S'ouSE TrAeious olóovtT” oupavous glval, Afywyev. TOUTO ydáp 
¿papev Emoxerréov, el Tis un volts: kadokou SedeixBoa Trepi TÓV CopáTovV ÓTI áDuva- 
Tov ixrtós elvar TOÚ kÓCpOU TOÚSE ÓóTIOUV aUTOV, KAMA próvVoV Erri TÓV GO0pidoTwS Ken pÉVoOV 
eipñodoar tOv Adyov. Nunc autem dicamus, cur plures esse caeli non possunt. Hoc 
enim considerandum diximus esse, si quispiam demonstratum esse de corporibus 
universaliter non putet extra mundum hunc nihil ipsum esse posse, sed sermo- 
nem dictum esse dumtaxat existimet de hisce corporibus quae indefinite ponuntur. 

8l PLATÓN, Timaeus, quizá no se trata de un pasaje determinado sino de 
varios pasajes donde parece estar insinuada la idea de dos mmundos: en Didot. 
t. IL, pp. 204, 9-205, 9; 217, 20 S; 219, 30, s, etc. Todo lo que implica la existencia 
de las forinas, implica la existencia de los dos mundos. 

82 La idea del cuerpo como cárcel del alma, de la cual cárcel tan sólo con 
la muerte se librará, la toca muchas veces Platón con manifiesta alusión al or- 
fismo. Puede verse PLATÓN, Cratylus, 400, ed. D. t. 1, p. 295, 24-42; Phaedo, 61, 
ed. D.t. I,p. 47, 11-34. 

83 ARISTÓTELES, De anima, en varios pasajes, v. gr., I, 4 en Didot, t. HI, 
P- 440, 15; L, 5, P. 442, 33; 11, 3, p. 447, 41; etc. 

t£  ATEJANDRO DE AFRODISIA, al comentar los pasajes de la Nota 83. Cf. 
ALEXANDRI APHRODISIENSIS... De anima liber cum mantissa... ed. Ivo Bruns, 
Berolini, 1887. 

8  Pseudo-ARISTÓTELES, Theologia Aristotelis, Cf. Nota 63 y véase en el 
texto árabe, p. 3, 5-9, 4; en la traducción al alemán, p. 8, 32-9, 32.2 

t* Véase la carta de Aristóteles a Olimpia madre de Alejandro en: *Aristo- 
telis qui fereb. libror. fragmenta. Coll. V. Rose”, no en la ed. Berlín, 1870. 

87 PLATÓN, De republica, X, 621; ed. D. p. 195, 46 s: Kai oútos, dy Phaúxowv, 
fúdos ¿aWBn «Kal oúx ámoAero kai HGsS AV OWwOoEEv, Av TEBWpEeda AUTO, kai TOV TÑS 
AñBns Tortapóv eú SiaProóyeda kai TRhv wuxnv oú piavBnoóueda. AAA v ¿pol mE Edda, 
vopifovtes ÁádáVaToV wuxnmv kai Suvarhv mávTa piv kaka dvéxeodoa, TrávT De KÁyada, 
TRS Áávow ÓDOU del ¿gópeda kad SikonocuVnY pEeTA Ppovigew”s Travri rpórro Emirndevcopev, 
iva kai hpiv autois pido: Hpev Kai Trois Beois, aúuTOU TE pévovrES ivdáde kai Emeidów ta 
á8ha auvtis kouitopeda, Morrep ol vixnpópor mreprayerpópevor, kai ¿vdáSe kai ¿v TR x1AMÉTES 
Tropeía, Tv DieAnAúdapev, ey TrpáTTOpEev. Atque ita, o Glauco, salva est fabula neque 
emortua et nos salvos praestabit, si ei fiderm habuerimus, et Oblivionis flumen 
bene transibimus nullaque macula inficiemus; sed mihi si fidem habemus, immor- 
talem animum et malíis omnibus aeque ac bonis sustinendis parem arbitrantes 
viam semper ad superiora ducente:n sequemur iustitiamque cum prudentia omni 
ratione colemus, ut et nobismetipsis et diis amici simus, atque dum hic manemus, 
et postea, cum praemia eius reportabimus, quemadmodum victores dona colligen- 
tes, et hic et in mille annorum itinere, quod persecuti sumus, felicitate fruamur. 
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ALEJANDRO DE AFRODISIA, 26, 10; 68, 5. 
ALEJANDRO MAGNO, 12, 2; 15, 10. 
AMMONIO, 23, 11; 55, 4. 6. 
ARISTOTELES, 2, 3; 6, 3. 6. 10; 11, 5. 16; 13, 5; 15, 2; 16, 1. 12; 17, 1. 13; 18, 5; 
19, 9; 20, 14; 21, 2; 22, 4; 23, 6; 24, 9; 26, 11; 27, 1-2. 3. 5-6. 9; 28, 1. IO. 11; 
29, 10; 30, 1. 6. 15; 32, 9; 34, 12; 37, 11. 12; 38, 10; 40, 4; 42, 8; 44, 7. 10; 
46, 6; 49, 4. 10; 50, 3. 5-6. 12; 51, 2. 7-8. 10; 52, 9; 53, 7; 54» 5- 14. 168.; 
55, 13; 60, 10. 15-16; 62, 6. 9. 12-13; 63, 1; 64, 4; 68, 5. 17; 69, 1; 70, IL. L5; 
72, 13-14. 
OBRAS: Lógica, 19, 10. 
Perihermentas, 28, 2. 10-11. 
Categorías, 18, 6. 
Priora Amalytica, 16, 4; 22, 1; 24, 10; 27, 6; 44, 8. 
Posteriora Analytica, 21, 7. 8; 26, 12; 42, 8; 44, 8. 12; 46, 6; 49, 4-5. 7- 
Topica, 21, 8; 50, 6. 12; 51, 2. 9. 
Syllogismi Conditionales, 18, 6 (obra quizás de Teofrasto). 
Ethica, 15, 7. 
Ethica minor ad Nicomachum, 29, 10-11; 37, 12; 40, 6. 
Metaphysica, 15, 6; 21, 7; 51, 14; 54, 13. 
Epistula ad Alexandrum, 15, 10. 
Epistula ad matrem Alexandrit, 71, 3. 
Epistula ad Platonem, 16, 15; 17, 2. 
_Utulugia Anistatalis, 52, 10; 53, 8, 62, 7. (162); 69, 4. 
ETHICA s, 10; 6, 13; 15, 7. 
al-Firabi 26, 11; 27, 8; 38, 12. 
HERACLITO 69, 10. 
LOGICA 5, 10; 6, 12; 19, 10; 25, 3. 15. 
MATEMATICA s, 10. 
METAPHYSICA s, 9; 6, 13; 15, 6. 
PHYSICA s, 10; 6, 13; I5, 6; 25, 3- 
PLATON 2, 3; 5, 16; 6, 2-3. 4. 10; 15, 5. 14; 12, 1.7. 14; 14, 5; 16, 15; 17, 2. 13; 
18, 1; 19, 14; 20, 13; 22, 4; 23, 7. 14; 24, 13. 15; 27, 2. 4. 9; 28, 5. 6. 10; 29, 
7. 11. 15; 30, 5. 7. 15; 32, 8; 34, 1; 37, 11-12. 15; 39, 14; 41, 16; 42, Ó; 44, 
1O; 49, 9. IE; 50, 4; 53, 5; 54, 12; 55, 13; 60, 10. 11; 64, 4; 66, 6; 68, 4. 15; 
72, 5. 13. 
OBRAS: De ethica, 13, 5; 28, 8; 30, 2. 
Politica menor, 18, 2 (?); 37, 16; 54, 12. 
De republica, 13, 5; 27, 9; 28, 8. 12; 30, 2; 37, 15; 39, 14; 72, 5- 
Fedón, 43, 6; 49, 9. 
Metaphysica, 19, 15; 30, 3- 
Timaeus, 18, 1; 23, 16; 53, 5; 54, 12; 66, 6. 
PORPHEYRTIUS, 38, 12. 
THEMISTIUS, 23, 12. 


ORIGINALIDAD Y SIGNIFICACION 

DE LOS “STUDIA LINGUARUM” DE 

LOS DOMINICOS ESPAÑOLES 
DE LOS SIGLOS XII Y XIV 


Cuando el P. Gómez Nogales me invitó amablemente a tomar parte 
eu este homenaje a la memona del ilustre arabista desaparecido, P. Ma- 
nuel Alonso, S. J., no dudé mucho en la elección del tema, pues buena 
parte de la obra arabista del P. Alonso se sitúa en este período de la 
España musulmana medieval, particularmente sus estudios sobre las 
traducciones de la Escuela de Toledo. El movimiento intelectual que 
me propongo desarrollar en estas breves páginas es algo posterior y dis- 
tinto en muchos aspectos de la obra de aquellos traductores toledanos, 
pero es también un movimiento eminentemente español e íntimamente 
ligado a la conyuntura del islám español medieval. Baste recordar que 
la figura más representativa de este movimiento, Raimundo Martí, 
ha sido llamado «il primo orientalista europeo» !, y su obra maestra, 
El Pugio Fidel, Menéndez y Pelayo, la calificó de «el mejor tratado 
de teodicea española del siglo xt y el que fue gran maestro de los es- 
tudios árabes españoles modernos, Asín Palacios, confiesa en uno de sus 
trabajos sobre Algazel que fue guiado en su estudio por este dominico 
español del siglo x111?, mientras el P. Mandonnet dice hablando del 
Pugio que «cet ouvrage, basé en grande partie sur la littérature rabbi- 
nique originale, est le mouvement d'orientalisme le plus considerable 
du moyen áge %. El presente estudio quiere ofrecer una visión de con- 


1.” MONNERET DE VILLARD, U., Lo studio dell" Islam 1m Europa nel XII e nel XITI 
secolo, Citta del Vaticano, 1944, p. 7% 
2 Sens du mot Taháfut, en Revue Africaine, Alger, 1906, pp. 185-203. Re- 
producido en Obras Escogidas, 11 y MI. De Historia y Filosofía Avabe, Madrid, 1948. 
217-243. 
eS La Théologiwe dans 1'Ordre des Freres Précheurs, en Diccionaive de Théol. 
Catk., t. 6, col. 903. 


vol. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 71-92 


a 


72 ANGEL CORTABARRÍA 2 


AY PVP — —— 


junto de estas Escuelas dominicanas de lenguas orientales en la compleja 
problemática histórica de su tiempo. Aunque la existencia de estas 
Escuelas obedece a nuevos criterios en la acción evangelizadora de la 
Iglesia, su creación es la expresión de un anhelo más o menos latente 
ya en períodos anteriores de entablar un diálogo con el islám y el ju- 
daismo. Su gran originalidad consistió en buscar para ello un camino 
basado en el conocimiento de la lengua y la cultura de estas dos grandes 
manifestaciones religiosas, que en la sociedad española de entonces se 
confrontaban día a día con el cristianismo. 


FUENTES Y DOCUMENTACIÓN SOBRE El, TEMA. 


La bibliografía sobre este tema es relativamente reducida y escasean 
los trabajos especiales sobre el asunto. Los historiadores de la Orden 
dominicana como Fontana t, Quétif-Echard 5, B. H. Reichert*, D. A. 
Mortier ”, H. Denifle* y otros se han ocupado del tema más o menos 
directamente. Este movimiento dominicano es esencialmente catalán 
y los historiadores que se han ocupado de este territorio dominicano, 
como F. Diago?*?, Valls Taberner *%, Fr. Baltasar Sorio 1, A. Collell 
Costa 1? y otros han dedicado al tema su atención. Entre los estudios 
expresamente consagrados a la materia hay que señalar en los últimos 
años los artículos de A. Berthier Y y J. M. Coll1*. Sobre Raimundo 
Martí, el estudio más completo es el trabajo de A. Berthier *. La crea- 


Monumenta Dominicana. 
Scriptores Ordinis Fratvum Praedicatorum, 2 volS., 1719-1721. 
Monumenta Ordinis Fratvum Praedicatoruin Historica, vol. V, 1900. 

? Histoive des Maítres Généraux de l'Ordre des Fréves Précheurs, 7 vols., 
Paris, 1903-1914. Ver el vol. 1, pp. 518-533. 

8  Quellen zur Gelehriengeschichte der Predigerordens tm 13 und 14 Jahrhundert, 
en Archi fiir Litteratur und Kirchemgeschichte des Mittelalters, vol. YI, pp. 165-248. 

2 Historia de la Provincia de Aragón de la Orden de Predicadores desde su 
origen hasta 1600, Barcelona, 1599. Sobre R. Marti, pp. 137-139. 

19 San Raimundo de Penyafort, Barcelona, 1936. 

11 De viris illustribus Provinciae Aragontae Ordimis Praedicatorum, Edt. J. M.2 
de Garganta, O. P., Valencia, 1950. 

12 Escritores dominicos del Principado de Cataluña, Barcelona, 1965. En este 
libro encontrará el lector bibliografía sobre S. Raimundo de Peñafort, Pedro 
Marsilio, la Corona de Aragón, etc. 

13. Les écoles de langues orientales fondées au XIII* siécle par les Dominicains 
en Espagne et en Afrique, en Revue Africaine, t. 73, pp. 84-104. 

14 Escuelas de lenguas orientales en los siglos XI1T y XIV, en Analecta Sacra 
Tarraconensia, vol. XVII, 1944, pp. 115-138; vol. XVITI, 1946, pp. 59-89; vol. XIX, 
1946, pp. 217-240. 

158 Un maítre orientaliste du XITI* siécle: Ravmond Martin O. P., en Ap- 
chivum Fratrism Praedicatorum, vol. VI, 1936, pp. 267-331. 
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ción de los Studia lunguarum es una consecuencia del espiritu intelectual 
y misionero de la Orden de Santo Domingo y esta circunstancia fuerza 
a tomar en consideración la organización de los estudios dentro de la 
Orden *f y las disposiciones destinadas a poner en marcha el programa 
apostólico de la misma. Todo ello obliga a la consulta de las Actas de los 
Capítulos Generales y Capítulos Provinciales de la España de este perío- 
do *”. Algunos documentos pontificios son también de gran interés; 
tendremos ocasión de referirnos a ellos. Asímismo, la historia del reino 
catalano-aragonés de esta época y su política de la recomguista y su 
expansión hacia Africa condicionan en parte la existencia y vicisitudes 
de este movimiento, sin olvidar la política interna de estos monarcas 
con respecto a los judíos y musulmanes residentes en su territorio. Por 
todo ello, los estudios referentes al período que nos ocupa son de impor- 
tancia, aunque no estén directamente destinados a esclarecer este asunto, 
como los trabajos de J. Mesnage?*?, A. Julien*, E. A. Sayous ”, 
G. Sarton 2, U. Monneret de Villard ?2 Carreras Artau Y, P. de Bon- 
farrull %, A. González Palencia ?, 1. de las Cagigas 2, Ch. E. Dufourcq ”, 
y en general los estudios modernos sobre la España musulmana de 
R. Menéndez Pidal *, Cl. Sánchez-Albornoz ??, Américo Castro % y otros. 


16 P, MANDONNET, La crise scolaive au début du XIII* siécle et la fondation de 
l'Ordre des Freves Précheuss, en Revue d'histoive Ecclés., t. XV, 1914, PP. 34-49. 
Reproducido en Saint Dominique, t. 11, pp. 83-100.—C. DOUAIS, Essar sur l'orga- 
nisation des études dans 1'Ordre des F. P. au XIII" et au XIV* siecle, (1216-1342), 
Paris, 1884.—H. M., FÉRET O. P., La vie intellectuelle el la vie scolaive dans l' Ordre 
des Précheurs, en Archives d'Hist. Dominicaine, 1, pp. 5-37.—A. DANZAS, Etudes 
sur les lemps primitifs de l'Ordre de St. Dominique. Y. Saint Raymond de Pennafort 
et son époque, Paris-Lyon, 1885. 

17 Acta Capitulorem Generalium Ordinis Praedicatorum, ed. Reichert, Ro- 
mae, 1898. Acta Cap. Prov. Ord. Frat. Praed., ed. C. Douais, Toulouse, 1894. 

18 Le christianisme en Afrique, Alger-Paris, 1915. 

19 Histoire de l' Afrique du Nord. Tunisie, Algerie, Maroc, Paris, 1931. 

20 Le commerce des européens a Tunis depuis le XIle siécle..., Paris, 1929. 

2 Introduction to the History of Science. Ver vol. II, impreso en 1950. 

2 0, €. | 

23 Historia de la Filosofía Española. Filosofía cristiana de los siglos XIII 
al XIV, 2 vol., Madrid, 1939-1943. 

mM Colección de documentos inéditos del Archivo general de la Corona de Ara- 
gón, Barcelona, 1847-1850. 

25 Los Mozárabes de Toledo en los siglos X1I y XIII, 4 vols., Madrid, 1926-30. 
Historia de la lit. arábigo-española, Ed. Labor, 2.? ed., 1945. 

22 Los mozárabes, 2 vols. Madrid, 1947-48.—Los mudéjares, 2 vols. 1948-1949. 

27  L'Espagne Catalane et le Maghrib aux X111l* et XIV* siécles, Paris, 1966. 

2 La España del Cid, Madrid, 1929.—España, eslabón entre la cristiandad y 
el islám, Col. Austral, n.” 1.280, Madrid, 1956.—Cómo trabajaron as Escuelas 
alfonstes, en Nueva Rev. de Filol. Hispánica, 5, 1951, pp. 363-380. odo 

2 España, un enigma histórico, 2 vols. Buenos Aires, 1956.—El ¡slim de 
España y el Occidente, en Seltimane di studio del Centro italiano di studi sullP alto 
Medioevo, 1964, t. 1, pp. 149-308, 373-389. 

20 Réahité de P'Espagne, Histoire et valeurs, Paris, 1963. 
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Los medievalistas también han tocado el tema con niás o menos ampli- 
tud, como M. Grabmann ?!, P. Mandonnet 9%, M. de Wulf 33 E. Gilson 4, 
Son también de interés algunos estudios sobre las misiones en el norte 
de Africa en los siglos xr y x1v *%, Otros trabajos que pueden interesar 
para el tema irán saliendo a lo largo de estas páginas. Desgraciadamente 
algunas de las Actas de los Capítulos Provinciales de España que po- 
drían informarnos sobre importantes detalles de estos Studia linguarum 
han desaparecido, forzándonos así a buscar fechas aproximativas y a 
sacar conclusiones basadas en consideraciones generales. Sin embargo, 
la documentación a nuestro alcance permite reconstruir la originalidad 
y el alcance de estas Escuelas de lenguas. 


ANTECEDENTES HISTÓRICOS. 


El peligro que el Occidente cristiano sentía en la Edad Media frente 
a lo que él consideraba como sus adversarios más grandes: islám, judais- 
mo y cristianos cismáticos de Oriente, explica en parte los acontecimien- 
tos políticos, religiosos y doctrinales de aquella época. La cristiandad 
entera ve sobre todo en el islám el peligro por excelencia. La preocupación 
de hacer frente a este peligro pone en movimiento a Papas y príncipes 
cristianos. En términos generales, en lo militar el resultado fueron las 
cruzadas, en lo político pactos y alianzas entre los monarcas cristianos, 
en lo caballeresco la creación de las Ordenes Militares, en lo caritativo 
la fundación de las Ordenes destinadas a la redención de cautivos y pro- 
tección de los peregrinos. Algunos de estos medios, como las cruzadas, 
se mostraron en realidad insuficientes y ello obligó a tomar otras medi- 
das menos belicosas y de espíritu más abierto. La nueva política —-por 
lHamarla de alguna manera— cristalizó en dos planos diferentes, pero 
complementarios: la acción misionera y la acción apologética, ambas 
basadas en el conocimiento de la lengua y la cultura del islám y del 
judaismo. A la Orden de santo Domingo le tocó jugar un importante 
papel en la aplicación de este nuevo criterio en la acción de la Iglesia, 


3 Die Missionenidee bei den Dominikanery Theologen des XII Jahrkunderts, 
en Zeitschrift fitv Misstonwissenschaft, Í, Ig1I, PP. 1 37- 146. 

32  Siger de Brabant et l' Averroisme latin au XITe siécle, Louvain, 1911. 

3 Histoire de la Phil. Médiévale, 3 vols., 6.2 ed., 1934-1947. 

4 La philosophie au M. A., 3.2 ed. Paris, 1947. 

ss A. LÓPEZ, Obispos en el Africa Septentrional desde el siglo XIII, Tánger, 
1941. Este estudio es la 2.2 ed. de su Memoria histórica de los Obispos de Marruecos 
desde el siglo XIII, en Archivo I[bero-Americano, X1V, Madrid, 1920, pp. 397-502.— 
J. Ma. COLL O. P., San Raymundo de Peñafort y las misiones del Norte Á fricano en 
la Edad Media, en Missionalia Hispanica, N. 15, PP. 417-457. 
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cosa que le fue posible por tener como finalidad la predicación de la pa- 
labra de Dios basada en el estudio. En los mismos orígenes de la Orden, 
sus mejores representantes, como Alberto Magno y Tomás de Aquino %, 
tuvieron conciencia de esta misión, que fue una misión de Iglesia. La 
Orden entera se puso al servicio del Pontificado, haciendo honor al audaz 
apelativo que Honorio III le diera en la Bula de confirmación de la 
Orden (1216) de ser los «atletas de la fe y verdaderas lumbreras del 
mundo». Por las mismas circunstancias del tiempo en que nació, la 
Orden de Sto. Domingo se vió rápidamente implicada en la acción 
misionera que la Iglesia tenía entre manos, acción minionera apologé- 
tica, que se realizó, por una parte, por la predicación y las discusiones 
públicas, como con los judíos, y por otra parte, por obras escritas, como 
la Summa contra Gentes de Sto. Tomás, el Pugio fidei de Raimundo 
Martí etc. Como escribe acertadamente el P. Mandonnet: «La fondation 
de l'Ordre des Freres-Précheurs est liée intimement aux besoins généraux 
que se faisaient sentir dans la chrétienté au début du xrrr siecle. I-Eglise 
romaine, faisant franchir un nouveau stade a la vie religieuse se décida á 
1'utilisier pour la solution des problémes urgents qui se possalent alors» *”, 
Cuando en 1217 Sto. Domingo dispersó el pequeño grupo de sus frailes 
envió parte de ellos a los centros universitarios de la época: París y 
Bolonia. Tal actitud obedecía a un nuevo criterio en la acción evange- 
lizadora de la Iglesia. Las más antiguas Constituciones de la Orden pre- 
cisan bien este punto y las innovaciones posteriores no hicieron más que 
confirmar este nuevo criterio. Precisamente, el fundador de los Studia 
l¡guarum, Raimundo de Peñafort, fue uno de los creadores de las Consti- 
tuciones de la Ordex, en las que la predicación y el estudio ocupan un 
lugar primordial *. La Iglesia por otra parte, había sentido la necesidad 
de maestros y profesores para la formación del clero, como lo señalan 


38 Además del enorme mérito y originalidad de ambos doctores en la introduc- 
ción de la ciencia y la filosofía árabe y judía en la Escolástica, tomaron parte en 
la lucha que Occidente tenía entablada por salvaguardar su fe cristiana. Alberto 
Magno compuso por encargo del Papa Alejandro IV su famoso opúsculo contra 
el averroismo, cosa que haría también más tarde Sto. Tomás. S. Alberto asistió 
en París a las controversias con los judíos (1240), organizadas por el Papa Gre- 
gorio IX y $. Luis (Cfr. CARRERAS ARTAU, O.C., t. 1, p. 47). Inútil seria aquí insis- 
tir sobre la celebridad del Contra Gentes de Sto. Tomás, que sería después una de 
las fuentes del Pugio fidei de R. Martí. En fin, ambos Doctores participaron en el 
Capitulo General de Valenciennes (1259) donde se encargó al Provincial de Es- 
paña la creación de una Escuela de árabe en Barcelona u otro sitio. 

37 La crise scolaire, p. 83 | 

38 R. CREYTENS O. P., Les Constitutions des Fréres Précheurs dans la redac- 
tion de S. Raymond de Peñafort, en Archivum Fr. Praed., vol. XVIII, 1948, pp. 
5-68. 
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bien las disposiciones del 111 (1178) y 1V (1215) Concilios de Letrán. La 
Orden de Sto. Domingo vino a hacer posibles algunas de aquellas dispo- 
siciones, creando escuelas conventuales, proveyendo de maestros al 
clero secular y ocupando cátedras en las universidades donde había 
Facultad de teología, como París, Tolosa, Oxford, Nápoles etc. 9%. El 
P. Denifle ha probado que los dominicos proveyeron también en los 
últimos siglos de la E. Media de profesores a algunas Ordenes religio- 
sas y a ciertas Abadías Y. En cuanto a España, su más antigua univer- 
sidad fue la de Palencia, que funcionó primero como Estudio catedralicio 
metropolitano hasta 1208 ó 1210, en que adquirió rango de universi- 
dad *!. En sus aulas se formó el joven castellano, Domingo de Gsuzmán, 
que sería después el fundador de la primera Orden universitaria. La 
universidad de Salamanca, verdadera gloria de las letras españolas, 
fue fundada en 1228 por Alfonso 1X de León. 

En el origen de estas Escuelas de lenguas hay que señalar fuerte- 
mente la situación de aquella España ocupada en gran parte por el islám 
y poblada por colonias judías de gran importancia, sin olvidar la exis- 
tencia de grupos mozárabes, mudéjares, judíos conversos, «muladíes» 
o renegados (cristianos que se pasan al islám) y los «tornadizos» (musul- 
manes que abrazaban el enstianismo). La convivencia de todos estos 
elementos hacía que ningún otro país de la Europa de entonces sintiera 
tan vivamente la necesidad de un medio de acción como el de estas Es- 
cuelas y ninguna otra Institución de aquella época, podía ofrecer, como 
la Orden dominicana, una fundación de este género. El análisis de la 
historia española de aquel período, confirma plenamente estas conside- 
raciones *. Más aún, España tenía en cierto sentido una experiencia 
pasada en la llamada Escuela de traductores de Toledo, que puso a dis- 
posición de Europa buena parte de la ciencia griega, árabe y judía, 
primero bajo la protección del arzobispo Raimundo y más tarde del 
también arzobispo Rodrigo Jiménez de Rada y de Alfonso X el Sabio. 
Este mismo monarca fundó también una cátedra de árabe en la univer- 
sidad de Sevilla Y. Otros centros menos importantes de traductores 
existieron también en la Península. 

La circunstancia de que la creación de los Studia limguarum hubiese 
tenido lugar en Cataluña o a partir de Cataluña, no debe considerarse 





¿2 H. DENJELE, Die Universitáaten des Mittelalters, Berlin, 1885. 

144 H. DENIFLE, Quellen zur Gelehrtengeschichte, etc. 

4 V, BELTRÁN DE HEREDIA, La Universidad de Palencia, Palencia, 1934. 
42 AMÉRICO CASTRO, O. C., p. 86. 

é  U. MONNERET DE VILLARD, O, C., p. 38. 
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como un hecho fortuito. Antes bien, hay que ver latentes en este mo- 
vimiento los antecedentes históricos y culturales de la Cataluña medieval. 
La colaboración de Cataluña a la obra de la reconquista fue relativamente 
tardía (siglo x11) y su política estuvo mucho más orientada hacia Fran- 
cia que hacia el resto de la Península. La derrota de Muret (1213) marca 
un punto importante en esta política catalamo-aragonesa; a partir de 
este momento la política de estos monarcas se orienta mucho más hacia 
la propia Península, hacia el mar (Baleares) y hacia el Norte de Africa. 
El gran hombre de la nueva política será Jaime I el Conquistador, que 
tendrá como confesor y consejero a R. de Peñafort, principal artífice 
de los Studia limguarim *. Toda esta política permitió a los catalanes 
una obra intelectual de importancia y una cierta abertura al mundo 
exterior, fomentada con sus relaciones comerciales con el Africa del 
Norte y Oriente %. En el aspecto cultural hay que señalar que ya en el 
siglo x se inician las traducciones de libros árabes sobre matemáticas, 
astronomía y medicina en la Abadía de Santa María de Ripoll. Vich 
fue también otro centro cultural en esta época. Gerberto de Aurillac 
entró allí en contacto con obras científicas traducidas del árabe, que- 
dando su vida marcada por el amor a la ciencia, amor que no disminuyó 
cuando llegó a Papa con el nombre de Silvestre 11, pues sostiene corres- 
pondencia con sus amigos españoles de la Marca Superior, a quienes 
pide libros de astronomía y matemáticas traducidos del árabe *. En 
la primera mitad del siglo xr existía también en Tarazona un centro 
de traducciones bajo la protección del obispo Miguel (1115-1151), donde 
trabajó Hugo de Santalla, traductor de varias obras árabes de geometría 
y astronomía. Por la misma época existe en Barcelona otro centro, donde 
traducen del árabe Platón de Tívoli y Esteban Arnaldo. Coincidiendo 
más tarde con los Studia limguarum encontramos también esta misma 
labor intelectual, por ejemplo, en la persona del judío catalán Judah 
- Bonsenyor, que vierte del árabe al catalán varias obras %, En el siglo x11 
viaja por España el gran abad del Cluny, Pedro el Venerable, quien 
encuentra en la región del Ebro a Herman de Carintia juntamente con 








14 AMÉRICO CASTRO, O. C., p. 99 ss.—CH. E. DUFOURCO, O. C., p. 28 ss. 

15 CH. E. DUFOURCO, O. C., Pp. 30-31. 

46 MILLÁS VALLICROSA, España y los origenes de la ciencia europea, en Punta 
lIluropa, 15, 1957, Pp. 42-63.—Estudios sobre la historia de la ciencia española, 
Barcelona, 1948 (Ver sobre todo el cap. 111).—Assazg d'historia de les idees fisi- 
ques e matematiques en la Catalunya Medieval, Barcelona, 1931.—G. FRAILE, 
Historia de la Filosofía, t. TL, p. 344 Ss.—A. MIELI, Lau sciencie avabe, Leiden, 19309, 
p. 231 ss.—CH. H. HASKINS, Studies in the History of Medieval Science, Cambridge, 
1027, PP. 3-10. 

4 “(G. SARTON, O. C., vol. III, pp. 427-428. 
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Roberto de Ketene, a quienes el abad encarga la primera traducción 
latina del Corán, que será después utilizada abundantemente hasta el 
Renacimiento. Hay que resaltar que con Pedro el Venerable se abre 
el camino hacia el conocimiento del islám con fines apologéticos, idea 
esta que tampoco fue ajena al arzobispo R. Jiménez de Rada y a sus 
obras de traducciones %, pero que no se generalizó hasta más tarde 
bajo la influencia de los dominicos y franciscanos y que fue el alma 
que inspiró la obra misionera de los Studia linguarum y las actividades 
de R. Lulio y Ricoldo de Montecroce *, 

Las Escuelas dominicanas de lenguas orientales tuvieron dentro 
y fuera de la Orden sus promotores y entusiastas. Dentro de la Orden 
hay que destacar dos figuras, ambas de gran visión intelectual y go- 
bierno: Raimundo de Peñafort y Humberto de Romans. La acción 
de S. Raimundo fue decisiva en este asunto. Si, por una parte, su con- 
dición de español y hombre de enorme cultura le hacían muy sensible 
a las necesidades espirituales de la España de su tiempo, por otra parte, 
sus lazos con el Pontificado y con Jaime I el Conquistador le ponían 
en situación privilegiada para buscar los medios de acción. Esta acción 
estuvo dominada por su espíritu misionero, como lo prueba su partici- 
pación en la fundación de la Orden de la Merced. Su renuncia al Gene- 
ralato de la Orden (1238-1240) le permitió volver a su convento de Bar- 
celona y ultimar los planes de la creación de las Escuelas de lenguas 
orientales 5%, En el De Vitis Fratrum de Gerardo de Frachet aparece 
como «zelator fidei propagandae inter sarracenos» 9! y su biógrafo, Pedro 
Marsilio, escribe que «Studiía linguarum pro fratribus sui Ordinis Tu- 
nicii et Murcie statuit, ad que fratres Cathalanos electos destinari pro- 
curavit» 5%, mientras que la Vetus Vita del santo nos dice que «Cum auxilio 
Domini Regis Castellae et Domini Regis Aragonum Studium linguae 
arabice fieri procuravit» 5, 


8 D'ALVERNY-G. VAJDA, Marc de Toléde, traducteur d'Ibn Tumart, en AL-An- 
dalus, XVI, 1951, PP. 99-140. 
p. MANUEL, La Decide traduction latine du Coran, en En Terre d'islam, 
.? 29, 1945, Pp. 98-104. Cfr. la introducción de la obra del P. D. Cabanelas sobre 
Juan de Segovia y el problema islámico, Madrid, 1952, Pp. 1-25 
$6 Corr, O. C., vol. XVIT, p. 123.—A. TRERAERT, Paymoná de Penyafort 
ile "9 Dic. de Théol. Cath., t. 13, col. 1806- O, Es 
a: p! GERARDO FRACHETO, O. P., Vitae Fratrum Ordinis Praedicatorum, 
Lovaina, 1896, p. 330: Raymundiana seu documenta quae pertinent ad $. Raymundi 
de Penmaforti vitam et scripta, ed. F. Balme et C. Pabam, O. P., en Monumenta 
Ordinis Praedicatorum Historica, IV, Roma, 1898. 
52 Monumenta Ord. Eratrum, etc., VI, 1, p. 12. 
$3 Raymundiana, ed. citada, t. 1, p. 32. 
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Dentro de la Orden hay que destacar también la intervención de 
Humberto de Romans en favor de los Studia linguarum, desde su cargo 
de General de la Orden (1254-1263). El propio S. Raimundo le tenía 
al corriente de las actividades de los religiosos entre los musulmanes 
de España y Africa 5%, Su conocimiento del Corán y su gran espíritu 
misionero le hacían particularmente sensible a la acción de la Orden 
sobre el islám; él mismo compuso el opúsculo Tractatus de predicatione 
crucis contra sarracenos, imfideles et paganos, que U. Monneret de Villard 
califica de «la prima di una lunga serie d'opere di predicazione della 
crociata, che si multiplicaronno specialmente nel x1v secolo» $, Siguiendo, 
pues, la trayectoria intelectual que la Orden había adoptado para su 
política misionera, ambos, Raimundo y Humberto, comprendieron que, 
por una parte, la evangelización debía tener un aspecto doctrinal de 
primer orden, y por otra, que la acción misionera basada únicamente 
en la buena fe y el entusiasmo, debía ser reemplazada por una acción 
fundada en el estudio de la lengua y de la cultura de las gentes que se 
quería misionar. Las disposiciones emanadas a este respecto de los 
Capítulos Generales y los Capítulos Provinciales de España no dejan 
lugar a duda. El Capítulo Generalísimo de París (1236) dispone ya en 
términos generales: «Monemus quod in omnibus Provinciis et conven- 
tibus fratres linguas addiscant illorum, quibus sunt propinqui» *$, Que 
una tal recomendación miraba particularmente a España se desprende 
del contexto histórico de aquella época. Años más tarde, Humberto 
de Romans en una de sus Cartas encíclicas recomienda el estudio del 
árabe, el griego y el hebreo o cualquiera de las otras lenguas que los re- 
ligiosos necesitarán en los países de misión *”?, Asímismo, recomienda 
a los religiosos a mostrarse celosos por la salud de todas las almas, pero 
particularmente de aquellas que están fuera de la Iglesia, como los sa- 
rracenos y los judíos, y ordena que los religiosos aptos para esa labor 
se pongan al estudio del árabe y del hebreo en los centros especialmente 


5 A. BERTHIER, Un maítre..., p. 273. Incluso ya antes de 1225 los dominicos 
misionaban en el reino de Marruecos. Cfr. J. MESNAGE, O. C., pp. 22 y ss. Con 
razón Humberto de Romans podía escribir en 1256 hablando de España: «Fratres 

ui jam multis annis inter Sarracenos in Arabico studuerunt non solum laudabi- 
liter in lingua proficiunt; sed, quod est laudabilius, ipsis Sarracenis ad salutem 
cedit cohabitatio eorumdem...». Cfr. U. MONNERET DE VILLARD, O. C., p. 39. 


$5 O. C., pp. 49-50. Para una bibliografia sobre H. de Romans, ibidem pp. 
38-40; también P. FERET, La faculté de Théologie de Paris, t. Y, 1895, pp. 495-503. 


58 Acta Capitulorum Generalium Praedicatorum, ed. Reichet, I, p. 9. 
67 P. CoLk, O. C., vol. XVII, pp. 118-119. 
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destinados para ello. En efecto, uno de los grandes obstáculos a la evan- 
gelización —dice el General de la Orden— es la ignorancia de la lengua $, 


Los «STUDIA LINGUARUM». 


Las Escuelas dominicanas de lenguas orientales son mencionadas 
en los documentos de la época como «Studia linguarum» y los idiomas 
estudiados en ellas eran el árabe y el hebreo. El árabe con miras al 
conocimiento de la vida del profeta, del Corán y en general para fa- 
cilitar la evangelización entre los musulmanes. El hebreo se destinaba 
al conocimiento de la literatura rabínica y a poder entablar públicas 
discusiones con los judíos. El término «Escuelas de lenguas» no excluía 
la enseñanza de las materias rabínicas y de la cultura religiosa, filosófica 
y teológica del islám. Si se considera el espíritu misionero y apologético 
con que estas Escuelas fueron fundadas, nada más natural que junto 
al aprendizaje de las lenguas se procurase dar en ellas una formación 
de tipo filosófico-teológico del islám y el judaismo. De hecho, sabemos 
que algunos de los religiosos salidos de estas Escuelas mostraron un gran 
conocimiento de estas materias; caso típico es Raimundo Martí, autor 
de varias obras de gran erudicción rabínica e islámica. 

El número de los «Studia» fue al menos de cinco, probablemente 
en períodos sucesivos. El P. Coll ha preferido dividirlos en dos períodos: 
uno, llamado raimundiano, que va desde la fundación del primero de 
ellos hasta la muerte de S. Raimundo. A este período corresponden 
las Escuelas de Túnez v Murcia. El P. Coll supone que entre la desapari- 
ción de la Escuela de Túnez y la creación de la de Murcia existió otra 
en el convento dominicano de Santa Catalina de Barcelona. Esta hipó- 
tesis no tiene confirmación en los documentos de la época, pero es posible 
que en esos años algunos religiosos continuaran formándose bajo la di- 
rección de Raimundo Martí, que residió tantos años en el convento 
barcelonense. A principios de 1275 fallece en Barcelona el principal 
artífice de los «Studia linguarum», Raimundo de Peñafort, pero el im- 





$8 De officio Ordinmis en Humberti R. opera omnia, ed. J. Berthier, Romae, 
1889, 11, pp. 187-188.—A. BERTHIER, Un maítre, p. 270. Del mismo autor, Les 
Ecoles de langues..., pp. 85-86. El mismo Humberto de R. escribía en De Vita Regu- 
dar:: «Curandum est... ut aliqui Fratres idonei insudent in locis idoneis ad linguam 
arabicam, hebraicam, graecam et barbaras adiscendas». Cfr. Humberti R. op. 
omnia, IM, p. 187.—B. ALTANER, Sprachstudien und Sprachkenntnisse 1m Dienste 
der Mission des 13 und 14. Jahrhundert, en Zeitschr. fur Missionswissenschaft, 
XXI, 1931, Pp. 119. | 
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pulso que él les diera garantizó su continuación. Hasta 1313 las Actas 
de los Capítulos Provinciales siguen mencionando las Escuelas de lenguas, 
es decir, sobrevivieron a su fundador unos cuarenta años —período 
postraimundiano—, al que pertenecen las Escuelas de Barcelona, Valen- 
cia y Játiva. La duración total de los «Studia» se calcula en unos setenta 
años, un período nada despreciable y que tuvo además el mérito de crear 
una conciencia y un método para la acción evangelizadora entre los 
musulmanes y judíos. 

Ya hemos señalado el espíritu con que estas Escuelas fueron funda- 
das: la instauración de un apostolado científico y apologético, aposto- 
lado que entrañaba un gran amor a las almas —el silenciar esto sería 
una injusticia— juntamente con un sincero deseo de entablar un diálogo 
con esos hombres. Se ha aceptado demasiado facilmente la idea de que 
estos misioneros estaban imbuidos de un espíritu fanático y hostil res- 
pecto del islám y el judaismo. A ello han contribuido en parte los títulos 
de algunos de sus libros y ciertas expresiones. Para ser justos hay que 
situar toda esa literatura en el estilo de su tiempo y entonces es uno 
mucho meuos severo con ellos *?. El gran erudito Américo Castro en su 
Realite de l'Espagne, ha insistido en que Sto. Domingo y su Orden 
encarnaron en algún sentido la religiosidad guerrera y anti-islámica de 
Castilla %, y sin embargo, al menos en esta obra, ha ignorado este es- 
fuerzo dominicano de los siglos XIII y XIv, esfuerzo en que había buena 
parte de comprensión y diálogo. Es cierto que los creadores de estas 
Escuelas y buena parte de sus discípulos fueron catalanes y no caste- 
llanos, pero todos ellos creían encarnar el espíritu de Santo Domingo. 
El mismo fundador de estos «Studia», R. de Peñafort, en su Summa 
de paenttentia, da ciertas normas para el trato con musulmanes y judíos 
en las que hay también gran respeto a la persona y a sus creencias 61, 
La convivencia entre musulmanes, judíos y cristianos se prolongó a lo 
largo de toda la Edad Media, aunque con diversas alternativas. Por 
eso hay que renunciar a esa idea fácil de una perpetua lucha entre esos 
grupos. No sería fácil enumerar aquí sus mutuas influencias en la lengua, 
el arte, la literatura... *, 





A Fue el mismo espíritu con que trabajó Pedro el Venerable. Cfr. P. MANUEL, 
O. C. p. 102. 
se Po C., Pp. 310-311, 262-263. 

06 CARRERAS ARTAU, O. C., t. I, p. 335 y ss. 

62 «Il faut chasser des esprits l'image schématique classique sur 1'Orient 
et 1Occident inexorablement opposés. La vérité médiévale hispano-africaine est 
tout autre; elle est beaucoup plus complexe. Brassage ethnique, coutumes assez 
semblables, interpénétration partielle des civilisations, esprit de compréhension et 
de tolérance relatives, rapports commerciaux, liens politiques, militaires et finan- 
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EL «STUDIUM» DE TÚNEZ. 


Previamente a toda otra consideración, la existencia de la Escuela 
de Túnez plantea dos problemas: la fecha de su fundación y los motivos 
que aconsejaron la elección de la capital lhafsida para establecer en 
ella la Escuela de lenguas. La primera cuestión suscita el problema 
general de cuándo comenzaron estas Escuelas, pues la de Túnez está 
considerada como la primera de todas. Generalmente se señala como 
fecha de fundación del Estudio de Túnez el 1250, año en que el Capítulo 
Provincial de Toledo asigna allí —secundando los deseos del General 
de la Orden, Juan el teutónico— ocho religiosos para que se consagren 
al estudio del árabe; van, pues, destinados al «Studium arabicum» $, 
Las Actas de este Capítulo no hablan de fundar el «Studium arabicum», 
sino sólo de la asignación de los ocho religiosos al mismo. La disposición 
de 1250 supone probablemente alguna ordenación anterior referente a 
la creación de una Escuela de árabe en esta capital. Hay que lamentar 
que las Actas de algunos Capítulos Provinciales que nos podrían informar 
sobre ello se han perdido. Como fecha de llegada de los dominicos a 
Túnez se señala el 1230 %, Es posible que en los 'años siguientes —no 
es posible precisar más— algunos religiosos se iniciaran en el estudio 
del árabe aprovechando la existencia de un convento de la Orden de 
aquella ciudad. Nada más natural. Por tanto, si las cosas sucedieron 
así, el envío de los ocho estudiantes de 1250 podría muy bien su- 
poner alguna experiencia en ese sentido en el convento dominicano de 
Túnez y con el nuevo grupo se habría puesto en marcha de modo 
—digamos oficial— algo que ya en años anteriores funcionaba ya. 
Cuanto decimos se desprende de la expresión «assignamus ad Studium 
Arabicum» empleada por las Actas. Hay también que recordar que las 





ciers, tout facilitait dans une certaine mesure le róle que 1'Espagne chrétienne 
pouvait étre amenée á jouer vis-á-vis de 1*Occident musulman, andalou et africain, 
si la puissance politique de ce monde venait á fléchir...». CH. E. DUFOURCQ, O. C., 
páginas 23-24. 

63  C. DOUAIS, Acta Capitulorum Provincialium, p. 612. En esta empresa hay 
ue resaltar el entusiasmo del Provincial de España, fray Arnaldo de Sagarra, 
iscipulo de Alberto Magno en París y amigo íntimo de S. Raimundo. Cfr. P. COLL, 

O. C., vol. XVII, p. 125 y vol. XVIII, p. 6o y ss. 

é A, BERTHIER, Les Ecoles... p. 88. Del mismo, Un maítre..., p. 272. En todo 
caso ya en 1234 un misionero que trabajaba probablemente en el reino de Túnez 
expone a S. Raimundo los diversos campos de apostolado de estos misioneros do- 
minicos en Africa: los esclavos cristianos, los soldados cristianos, los apóstatas 
e incluso los propios musulmanes. Cfr. J. MESNAGE, O. C., p. 66 y ss.—P. COLL, 
O. C., vol. XVII, p. 138. 
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Actas asignan a uno de los religiosos —fray Arnaldo de Guardia— 
como «prelado» y prometen elevar cuanto antes el número de los estu- 
diantes hasta doce: «mumerum autem duodenarium complebimus quan- 
tocius poterimus». Estas consideraciones permitirían señalar con apro- 
ximación el comienzo del «Studium» de Túnez entre 1242 y 1245, 
Iv cuanto a la calidad de los candidatos enviados a las Escuelas de 
lenguas, dice Pedro Marsilio hablando de S. Raimundo, que éste pro- 
curó enviar a ellas «Pratres cathalanos electos... quí in multum fructum 
animarum profecerunt et in suae decoratum speculum natioiis» *, 

La elección de “Túnez como lugar del «Studium» está plenamente 
justificada desde cl momento que la Orden poseía allí un convento. 
Por otra parte, las relaciones entre cristianos y mulsumanes no eran 
en esta época turbulentas en esta región. Los franciscanos se habían 
establecido también allí desde 1219. Las relaciones comerciales entre 
el reino de Túnez y Cataluña eran excelentes. Los monarcas catalano- 
aragoneses poseíin en Túnez, probablemente a partir de 1235 y de 
seguro a partir de 1253, un funduk y un consulado para estos asuntos. 
Naturalmente, todo esto contribuía a que existiera en esa región un 
buen grupo de comerciantes catalanes. Por otra parte, el soberano tu- 
necino tenía a su servicio, siguiendo la costumbre de otros soberanos 
musulmanes, una milicia cristiana, formada en gran parte de catalano- 
aragoneses. En 1257 se encontraba en Túnez al frente de esta milicia, 
un miembro de una de las más antiguas y nobles familias del estado 
catalano-aragonés, Guillermo de Moncada $. Todo este contingente de 
comerciantes y soldados era asistido espiritualmente por capellanes del 
clero secular y por religiosos, al menos dominicos. Las relaciones de 
Jaime I el Conquistador y el rey de Túnez eran también excelentes en 
esta época, como lo prueba el hecho de que en 1246 —fecha en que 
tenía lugar la preparación de la fundación de la Escuela de Túnez— 
Jaime I había pedido al Papa Inocencio IV, que proyectaba una cruzada 
al Norte de Africa, que ésta no afectara al reino de Túnez $, Por otra 
parte, Túnez era en este período el centro más importante de la vida 
intelectual de Ifriquia 6%, circunstancia que no pasaría desapercibida 





osible que ya en fecha anterior se iniciaran algunos religiosos en el 
edad $n árabe en Mallorca, conquistada en 1229 y donde misionaron algunos 
dominicos, como Fr. Miguel Fabra, San Raimundo y sobre todo el beato Miguel 
de Benazar, musulmán convertido. Cír. P. Corr, O. C., vol. XVII, pp. 123 y 128. 

88 Ver nota 52. 

é7 CH. E. DUFOURCO, O. C., p. 101. 

é CH. E. DUFOURCO, O. C., PP. 97, 104-106. 

8 A. BERTHIER, Les Ecoles..., p. 90. De mismo, Un mattre..., pp. 271-272. 
G. MARCAIS, Tunis el Kairrouan, Paris, 1937, p. 85 y Ss. 
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a los miembros de una Orden de e: tilo intelectual, como la dominicana. 
Todas estas circunstancias pudieron sin duda influir en el ánimo de 
S. Raimundo y de sus próximos colaboradores para presentar la capi- 
tal hafsida, como lugar preferido para abrir en él la Escuela de árabe, 
tanto más que Jaime el Conquistador, gran amigo de S. Raimundo, 
había recomendado los dominicos al soberano tunecino ”0, 

Sea lo que fuere de la fecha exacta de la fundación del «Studium» 
de Túnez y de los móbiles que intervinieron para la elección de ese lugar, 
lo que sí es cierto es que con él se inicia de modo orgánico la formación 
de un nuevo tipo de misionero. En esto la Orden dominicana se ade- 
lantó a las instituciones de su tiempo. Otros esfuerzos similares posterio- 
res, como el de Raimundo Lulio, se inspiraron en el ejemplo y la táctica 
dominicanas. | 

Este esfuerzo dominicano no era mirado con indiferencia por el Pon- 
tificado, como lo demuestran repetidas disposiciones de Alejandro IV 
-conservadas en varias bulas ”*, En efecto, en 1256 y 58 interviene cerca 
del Provincial de España recomendándole el envío de religiosos a Túnez. 
Era S. Raimundo mismo quien tenía al Papa al corriente de la obra 
de los dominicos en Túnez, como lo prueba una carta del Papa al santo 
felicitándole por la labor dominicana en Ifriquia ”?. Laa Orden no era 
menos sensible a la labor emprendida por los dominicos españoles en 
esta región, pues Humberto de Romans, desde su cargo de General de 
la Orden, se felicita de los éxitos logrados por la Orden en la evangeli- 
zación de los musulmanes de España y Africa. Asímismo, la provincia 
dominicana de España seguía con interés la obra iniciada por S. Rai- 
mundo en ese sentido, como lo prueba el hecho de que el Capítulo Pro- 
vincial de Zaragoza de 1257 ** recomienda a las oraciones de los religiosos 
el «negocium arabicum». A. Berthier escribe a propósito: «Il s'agit vrai- 
semblement du groupe des fréres résidant á Tunis» *, 

De este «Studium» salieron los misioneros llamados a trabajar en el 
Norte de Africa, en las Baleares y en la propia Península. Conocemos los 
nombres de los ocho religiosos enviados allí en 1250, que, bien que las 


79 CH. E. DUFOURCO, O. C., p. 108. 

711 A. BERTIHER, Les Ecoles..., pp. 92-93.—Bullarium Ord. Praed., ed. Th. 
Ripoll, A. Bremond, Romae, 1729, Pp. 309, 358, 359. Cfr. A. BERTHIER, Un maí- 
bre, P. 37. 

h Bullarium Ord. Praed., ed. cit., t. I, p. 395.—CH. E. DUFOURCO, O. C., 
P. 107.—A. BERTIHER, Un maítre..., p. 293. 

73 «¿Monemus Fratres quod habeant negotium arabicum commendatum, et 
priores quod moneant Fratres frequenter in capitulis orare pro Fratribus huic 
negotio assignatis», Analecta Ordimis Praedicatorum, ed. 1898, p. 417. 

1%. Un mailre...., P. 273. 
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Actas del Capítulo de Toledo al destinarlos al «Studium arabicum» 
no dan expresamente el nombre de Túnez, los historiadores están uná- 
nimes en decir que se trata del «Studium» tunecino. Los documentos 
están a favor de esta atribución. Entre estos religiosos el más conocido 
es el famoso Raimundo Martí, que será luego el alma de estas Escuelas, 
autor de varios escritos y al que Pedro Marsilio califica de «Multum 
suficiens in latino, philosophus in arabico, magnus rabinus et magister 
in hebraico et in lingua caldaica multunm doctus», en su obra Coimen- 
tarium de gestis Regis Aragonum Jacobi primi, libris quatior, ofrecido 
a Jaime 11 en 1313%, También conocemos las actividades de otros 
discípulos de la Escuela tunecina, cono Fr. Francisco Cendra, el beato 
Fr. Pedro de Caderita y otros, pero 1o entraremos en detalles aquí “f, 

No está claro cuándo se cerró el «Studiun» de Túnez. Para precisar 
un poco la fecha se suele citar una disposición del Capítulo General de 
Valencianes de 1259 que ordena abrir una Escuela de árabe en Barce- 
lona o en otro sitio ”?,. Se suele ver en esta ordenación una señal de que 
el «Studium» tunecino no funcionaba ya. Hemos ya visto cómo Alejan- 
dro IV, en 1256 y 58 y el Capítulo Provincial de Zaragoza de 1257 y el 
propio General de la Orden, Humberto de Romans, en 1256 parecen 
referirse a la Escuela de Túnez “8. Según estos datos, la desaparición del 
Estudio tunecino debió ser poco menos que repentina y a fines de 1258 
o principios de 1259, pero no existen pruebas claras para afirmarlo. La 
razón profunda de lo sucedido habría que buscarla en los acontecimientos 
políticos de la época. No hay que olvidar que las relaciones entre musul- 
manes y cristianos eran con frecuencia frágiles y estaban en todo caso 
sometidas a las circunstancias políticas *?. Ahora bien, las buenas re- 
Jaciones entre el reino de Túnez y los reinos cristianos sufrieron un rudo 
golpe con ocasión de la cruzada de S. Luis. Este rey había soñado con la 
conversión del rey de Túnez y de sus súbditos al cristianismo. El propio 
S. Raimundo habría abrigado las mismas esperanzas * Raimundo 


.] 


5 Cfr. Scripiovum Ord. Praed., t. 1, p. 396. 

718 P. Corr, O. C€., vol. XVITI, p. 62 y ss. 

17 «Encargamos al Provincial de España ' que en Barcelona o en otra parte 
ordene algún Estudio para aprender la lengua árabe y ponga allí algunos religiosos 
de los que confíe en que en ese Estudio pueden aprovechar para bien de las almas». 
Cfr. P. MORTITER, O. C., t. I, p. 521.—P. Mamacmi O. P., Annales Ordinis Praed., 
Pp. 417.— Acta Cap. Gen., ed. Reichert, t. I p. 98. 

78 U. MONNERET DE VILLARD, O. C., pp. 33-39.—P. Corr, O. C., vol. XVII, 

. 132. | 
a 15 Ver en general ISIDRO DE LAS CACIGAS, O. C.—CH. E. DUFOURCO, O. C., 
23% | 
' 6 Monumenta Fratrum Praed. Historica, t. 1, pp. 309-310.—J. MESNAGE, 
Capo Tó 
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Martí habría hecho de intermediario entre S. Luis y Raimundo de 
Peñafort en este proyecto; su viaje a Túnez entre 1268 y 69 estuvo 
relacionado con este asunto $l, Es proverbial el afecto que S. Luis guardó 
a los dominicos. Los biógrafos de Raimundo Martí nos hablan de la gran 
estima que el rey sentía por él. Entre las tropas de la cruzada contra 
Túnez había también capellanes dominicos $2. Nos es también conocido 
el caso de Fr. Francisco Cendra, dominico catalán y probablemente 
discípulo de la Escuela de Túnez, quien estuvo en París en 1262 y a quien 
el santo rey hizo donación de una espina de la Corona del Señor 8, El 
historiador Ch. A. Julien escribe: «On comprend davantage la détermi- 
nation de S. Louis inspiré par le Frére R. Martin, professeur d'hébreu 
et d'arabe au couvent des Dominicains de Tunis et ami du Khalife» *, 
El fracaso de la cruzada de S. Luis tuvo sus consecuencias para la vida 
de los misioneros en el reimo hafsida, aunque es cierto que el tratado 
de 21 de noviembre de 1270 concede a estos el derecho de predicar, 
construir iglesias..., pero para los dominicos al menos era ya demásiado 
tarde. «Malgré toutes ces promesses, le studium arabicum cesse d'exister... 
Les beaux projects d'Afrique avaient momentanément échoué et Tunis 
semble étre devenue inhospitaliére aux religieux dominicains», escri- 
be A. Berthier, a propósito del cierre de la Escuela de Túnez *. Hay que 
precisar sin embargo que el cierre del «Studium» tunecino se suele datar, 
como hemos señalado anteriormente, en una fecha anterior a estos acon- 
tecimientos. Conviene notar para coordinar en lo posible los aconte- 
cimientos que nos ocupan, que es posible que ya antes de la cruzada 
y con ocasión de la preparación de la misma se hiciera sentir una cierta 
hostilidad contra los dominicos, alimentada por el excesivo celo de 
algunos religiosos, que habían soñado con la conversión incluso del propio 
rey de Tunez*. Las consecuencias de este celo se pagaban a veces 
demasiado caro. Sabemos que algunos misioneros, mercedarios y trl- 
nitarios fueron ejecutados en ese reino en los años 1243, 1247, e incluso 
en 1253. Esto prueba en qué medida el terreno era movedizo. No sin 
razón escribe el P. J. Mesnage hablando de estos sueños de conversión 





8l A. BERTHIER, Les Ecoles..., pp. 93-96.—Del mismo, Un maítre, p. 275. 

82 J. MESNAGE, O. C,, p. 77. 

ég8 P. Corr, O. C., vol. XVIII, p. 63. Cfr. T. KAEPPELI O. P., Dominicana 
Barcinonensia assignationes librovum. Professiones movitiorum (Ss. XIIM-XIV), en 
Archtuum Fratvum Praedicatorum, vol. XXXVII, 1967, p. 59. 

- O, E, PD: 420: 

ts Un maítre..., p. 276. 

88  J. MESNAGE, O. C., pp. 74-75- 
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abrigados por algunos misioneros: «On se demande á bon droit si de 
telles espéramces étaient bien fondées» ?”, 


ESCUELA DE MURCIA 


Los acontecimientos que pudieron provocar el cierre del «Studium» 
de Túnez debieron, probablemente, causar cierto disgusto en el ánimo 
de sus fundadores, pero el espíritu que animaba a $. Raimundo y sus 
colaboradores pudo más que cualquier otra circunstancia. La obra em- 
prendida debía continuar, pero esta vez en la propria Península. Ya he- 
mos aludido a la posibilidad de que provisoriamente la Escuela de Túnez 
continuara por unos años en Barcelona o quizá en Valencia %, precisa- 
mente hasta hacer algo más definitivo en este sentido. Los deseos cris- 
talizaron en la creación de la Escuela de Murcia, decidida por el Capítulo 
Provincial de 1263. De hecho, este proyecto no pudo realizarse al me- 
nos hasta el año siguiente, fecha de la toma de la ciudad por Jaime I. 
Este monarca otorgó en 1270 y 1272 privilegios reales en favor de los 
dominicos establecidos en Murcia. Mejor que nadie podía comprender 
la utilidad de un «Studium arabicum» en sus reinos y de ahí que no 
dudara en otorgarle su proteción y ayuda. 

Una característica del «Studium» de Murcia fue el ser bilingite: árabe 
y hebreo. Si el conocimiento del árabe era necesario para los contactos 
con los musulmanes, el conocimiento del hebreo revestía gran impor- 
taicia para la obra misionera entre los judíos; las controversias con 
éstos exigían el dominio de la lengua hebrea y la literatura rabínica. Ya 
en el siglo x111 (1262) las controversias religiosas con los judíos fueron 
famosas, como las del dominico judío converso Fr. Pablo Cristiá con el 
judío gerundense Moisés ben Nahman (Bonatruch de Porta) 9. Estas 
controversias erau autorizadas por los superiores de la Orden y sin du- 
da encomendadas a religiosos bien informados en la materia. Raimundo 
Martí contribuyó a ellas sobre todo con su predicación y sus libros, 
entre los que hay que destacar el Pugio Fides y el Capistrum Judacorum 
(1267). 

Entre los discípulos de esta Escuela se cuenta probablemente 
el P, Juan Puigventós, más tarde profesor de lengua árabe en Valencia 





87 IBIDEM, p. 75. 

88 P. Corr, O. C., vol. XVII, p. 133. 

8 V, Risco, Historia de los judíos, Barcelona, 1955, P. 288.—CARRERAS 
ARTAU, O. C., t. L, pp. 46-47. 
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y gran predicador entre los musulmanes de aquella región *, Discípulo 
de esta Escuela fué también Domingo Marochinus, que ayudó a su 
discípulo Rufino de Alejandría a la traducción de un libro del árabe 
al latín sobre las enfermedades de los ojos ?!, 

El cierre de la Escuela de Murcia fue probablemente debido a cir- 
cunstancias políticas ocasionadas por las frecuentes sublevaciones de 
los moros de aquella región y en todo caso parece indudable que ello 
tuvo lugar entre 1275 ó 1276 o en los años inmediatamente siguientes. 


ESCUELAS DE BARCELONA, VALENCIA Y JÁTIVA. 


Fue probablemente la desaparición de la Escuela de Murcia el mo- 
tivo de la fundación del «Studium hebraicum» de Barcelona y del «Stu- 
dium arabicum» de Valencia. Las Actas del Capítulo Provincial de Este- 
lla de 1281 asignan a estos dos Estudios religiosos destinados al apren- 
dizaje del hebreo y el árabe; ello puede bien interpretarse como un 
indicio seguro de que la Escuela de Murcia no funcionaba ya, y al mismo 
tiempo de que estas dos nuevas Escuelas estaban ya en marcha desde 
hacía algún tiempo ?*2, El «Studium» barcelonense tuvo a su frente el 
hombre más competente de todo este período, Raimundo Martí. El 
autor del Tetragrammaton, Arnaldo de Villanova, compuesto en 1202 
y dedicado al dominico Pedro Pouget, reconoce de buen grado haber 
adquirido sus conocimientos de hebreo en el «Studium hebraicum» 
de Raimundo Martí: «Pluries desideravi, beatissime Pater, ut semen 
illud hebraicae linguae quod in hortulo cordis mei sevit Fratris Ray- 
mundi Martini diligens disciplina, non mihi solum, sed et aliis fidelibus 
ad aeternam prodesset salutem»*, El «Studium arabicum» de Valencia 
fue dirigido por Fr. Juan Puigventós, que tanto se interesó por los 
musulmanes de la región valenciana. Don Pedro el Grande, hijo de Jai- 


8 P. Corr, vol. XVITI, p. 82. A 

9 M. STEINSCHNEIDER, Die hebvaeischen Ubersetzungen des Mittelalters..., 
Graz, 1956, p. 711.—A. BERTHIER, Les Ecoles..., p. 100. 

2 C. DOUAIs, Acta Capit. Prov., p. 625.—A. BERTHIER escribe que: «Les 
Studia arabica sont plutót établis au milieu des populations miauresques; Bar- 
OS au contraire pouvait rester le grand centre d'études hébraiques». Cfr. Les 
Ecoles..., p. 98. 

93 as ARTAU, O. C., t. I, p. 201. Del mismo, Arnau de Villanova 
y las culturas Ontentales, en Homenaje a Millás-Vallicrosa, vol. 1, Barcelona, 1954, 
p. 321.—A. BERTHIER, Les Ecoles..., p. 101.—MILLÁS VALLICROSA, Nota bi- 
bliográfica acerca de las relaciones entre Arnaldo de Vilanova y la cultura judia, 
en Sefarad, año XVI, fasc. 1, 1956, Pp. 149-153. 
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me I el Conquistador, le tuvo en gran estima y le apoyó. en sus activi- 
dades, siguiendo en ello la tradición de la Corte catalano-aragonesa %. 

El constante crecimiento de la Orden dominicana en la Península, 
que formaba una sola provincia en todo el territorio peninsular, animó 
al Capítulo General de Colonia de 1301 a crear la Provincia de Aragón, 
que a partir de ese momento funcionaría independientemente de la Pro- 
vincia llamada de España. La nueva organización tuvo como conse- 
cuencia que los «Studia linguarum» serían asunto exclusivo de la Pro- 
vincia de Aragón; afortunadamente el primer Provincial de la nueva 
Provincia se mostró celoso de la continuidad y florecimiento de los mis- 
mos. En efecto, el Capítulo Provincial de Zaragoza de 1302 exhorta a 
los Priores de los conventos de su Provincia a que animen a los reli- 
glosos al estudio de las lenguas y que si se ofrecen voluntarios sean asig- 
nados al «Studium» de Játiva. La fundación de la Escuela de Játiva 
había sido ya proyectada y ordenada anteriormente a la creación de 
la Provincia de Aragón, pues el Capítulo Provincial de Palencia de 1291 
había dispuesto la fundación de una Casa en esa ciudad con destino al 
estudio del árabe y el hebreo *%. En repetidas Actas de los Capítulos 
Provinciales de la Provincia de Aragón encontramos religiosos desti- 
nados al «Studium» de Játiva, sea para el aprendizaje del árabe o del 
hebreo. En las Actas de 1304 se habla en general de «Studia linguarum», 
mientras que en otras Actas, como en las de 1312, se habla expresamente 
del «Studium arabicum». Naturalmente, no todos los años había asig- 
naciones de estudiantes para ambas lenguas y por ello la mención del 
«Studium» varía: unas veces se habla del «Studium hebraicum» y otras 
veces del «Studium arabicum», según la asignación de los estudiantes 
y, a veces, de los profesores. En general, hay que lamentar el estilo 
excesivamente conciso de las Actas al hablar de estos asuntos *%, Sin 
embargo, un detalle de cómo trabajaban los maestros de estas Escuelas 
nos lo dan las Actas del Capítulo de Valencia de 1303 cuando disponen 
que se utilicen los servicios de un judío o de un musulmán para la ense- 





9 P, Corr, O. C., vol. XVIII, pp. 83-84. 

9% FONTANA, Monumenta Dominicana, p. 135.—C, DOUAIS, Acta Capitulorum 
Provincialium, 612 y 625.—J. MESNAGE, O. C., p. 73. El Capítulo de Palencia 
de 1291 hablando de la erección de nuevas Casas escribe: «Item. In eadem provin- 
cia fratribus de nacione Cathaloniae una ponendum in Zativa, ubi volumus et 
ordinamus quod semper sit studium in hebraico et in arabico» (Analecta S, O. 
Praedicatorum, 3, 1897-1898, p. 415). Fray Romeo de Bruguera, Provincial de la 
Provincia de Aragón, fue uno de los que se interesó por el «Studium» de Játiva. 
Cfr. el artículo de ALBERTO COLIELI, Frav Romeo de Bruguera, O. P., ena Analecta 
Sacra Tarraconensia, vol. XXXV, Barcelona, 1953, pp. 267-281. 

e P, Corr, O. C., vol. XVIII, p. 76 y ss. 
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ñanza de la lengua *”. Si los Superiores de la Provincia de Aragón tu- 
vieron en gran estima el «Studium linguarum» de Játiva, fueron secun- 
dados también en su labor por la generosidad de Dña. Blanca, esposa 
de Jaime 11 de Aragón, que legó a dicha Escuela la suma de doscientas 
libras con destino «a los Frailes Predicadores estudiantes de Hebreo 
y Arábigo en el Convento de Játiva» %, 

La desaparición del «Studium linguarum» de Játiva debió ocurrir 
hacia 1314, pues a partir de esa fecha no se habla más del «Studia lin- 
guarum» en las Actas. En 1313 el Capítulo Provincial se celebró en Pam- 
plona —región en esa época perteneciente a la Provincia de Aragón—, 
pero no poseemos las Actas de ese Capítulo Provincial. ¿Habrá en esas 
Actas del Capítulo de Pamplona alguna cláusula que nos informara del 
fin del «Studia liunguarum» de Játiva? 

La desaparición «oficial» de los «Studia linguarum» no quiere decir 
que no se siguiera estudiando estas lenguas entre los dominicos espa- 
ñoles destinados a trabajar entre musulmanes y judíos, bien sea con 
religiosos anteriormente formados en esas Escuelas, bien sea en otros 
Centros creados para ello en la Europa de entonces. "Todavía en 1312, 
el General de la Orden, Fr. Berenguer de Landore, instituye una Congre- 
gación especial en Africa con el fin principal de evangelizar entre los 
musulmanes de aquella región y precisamente entre los llamados a tomar 
parte en la nueva Congregación figuran los religiosos que se preparan 
en España con el estudio de la lengua árabe y por esta misma época los 
dominicos españoles tuvieron varios obispos en el Norte de Africa 9, 


No sería justo exagerar la importancia de estas Escuelas domi- 
nicanas, pero hay que resaltar que en sus aulas se formó un buen grupo 
de misioneros y predicadores de todo ese largo período. No habiendo 
sido la finalidad primordial de estos «Studia linguarum» la formación 
en orden a la tarea científica, no nos han llegado una serie de obras 
que hubiesen hecho estas Escuelas más célebres. Una excepción a esto 


9  ¿Ordinamus insuper et mandamus Priori Xavitensi quod conducat et 
habeat unum judeum, qui etiam in arabico sit instructus vel aliquem sarracenum 
ut simul cum dicto Fr. Petro legat ibidem». Cfr. Acta Capit. Prov. Aragoniae, 
n.” 180. Hablando de los musulmanes de Cataluña y Aragón escribe. Ch. E. Du- 
fourcq: «Au contact de ces mahométans, qui avaient plein droit de cité, les colléges 
d'études arabes, fondés par les Dominicains á Barcelone, Valence et Jativa s'en- 
richissaient par l'expérience directe, comme celui des Franciscains de Majorque 
á Miramar», O. C. pp. 183-184. 

98 A. BERTHIER, Les Ecoles..., p. 98.—P. Corx, O. C., vol. XVIII, p. 85. 

99 FONTANA, O. C., p. 166.—J. MESNAGE, O. C. p. III. 
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es la vbra escrita de Raimundo Martí, pero no entra en la naturaleza 
ni en los límites de nuestro trabajo entrar en detalles sobre ella. Su fa- 
moso Pugto, tantas veces citado por unos y otros, no fue sólo el manual 
usado por los misioneros, sino también fuente en la que se inspiraron 
otros escritos posteriores de idéntica naturaleza 1%, De estos «Studia» 
salieron también bastantes de los controversistas con los judíos, así 
como religiosos eminentes encargados de exaninar los libros rabínicos. 
El propio S. Raimundo de Peñafort favorecía tales discusiones públicas 
con los judíos, mientras que Raimundo Martí declara en su Caprstrum 
Judaeorum, que, por privilegio real, estaba autorizado a predicar in- 
cluso en las sinagogas. En 1263 el rey Jaime I formó una comisión para 
el examen y censura de los libros judíos, del que formaron parte los do- 
minicos S. Raimundo, R. Martí, Arnaldo de Sagarra y Pedro Janer 1%, 
Las polémicas públicas con los judíos tuvieron su origen en Francia 
y de allí pasaron a Aragón y Cataluña. Durante mucho tiempo, el Pugio 
fider y el Capistrum judaeorium sirvieron de base para tales discusiones 19, 

No sería exagerado afirniaar que un mérito de estas Escuelas domini- 
nicanas fue el despertar la conciencia sobre la necesidad de una acción 
pacífica en torno al islám y el judaismo, limitada a la predicación y la 
persuasión. S1 hoy una tal acción nos parece del todo normal, conviene 
no olvidar que en aquella época en plena reconquista, los medios violen- 
tos afloraron con facilidad. Los «Studia linguarum» estuvieron inspirados 
en una acción pacífica. 

Dejando a un lado si R. Martí y R. Lulio se conocieron personal- 
mente, no cabe duda que el movimiento de R. Lulio tuvo sus antece- 
dentes en el ejemplo dominicano. Es posible que otros que trabajaron 
con este espíritu abierto hacia el islám, como Ricoldo de Montecroce, 
pasaran por estas Escuelas, o al menos, tuvieran noticia de la labor 
dominicana en este sentido. Sabemos desde luego que Ricoldo utilizó 
el Capistrum Judaecorum, atribuyéndolo a su propio autor, en la compo- 
sición del Libellus ad nationes Orientales 19, Otro posible discípulo de 


100 CARRERAS ARTAU, O. C. t. I, pp. 48-49.—D. GONZÁLEZ MAESO, Historia 
de la literatura hebrea, Madrid, 1960, p. 587. 

101 G. SCHNÚRER, L'Eglise et la civilisation au Moyen Age, t. 1, Paris, 1935, 
páginas 585-586.—CARRERAS ARTAU, O. C. t. 1, p. 47. 

102. W. GE, artículo Martin, Raymund en The Jewish Encyclopedia, vol. VII, 
pp. 351-352. Ver 1bidem, el art. Polemics and Polemical literature, vol. X, pp. 
104-105. 

103 A, BERTHIER, Un mattre..., p. 277.—CARRERAS ARTAU, O. C. t. I, p. 215 5ss.— 
P. MANDONNET, Fra Ricoldo de Monte-Croce (Pélevin en Terre Sainte et Missio- 
nawe en Orient au XIII siécle), en Revue Briblique, 1893, pp. 44-61; 182-202; 
584-607.—A. DONDAINE O. P., Ricoldiana. Notes sur les oeuures de Ríicoldo da 
Montecroce, en Archiwuum Fratvum Praedicatorum, vol. XXXVII, 1967, pp. 119-179, 
ver Sobre todo las pp. 141, 149-157. 
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estas Escuelas sería el famoso arabista dominico español Alfonso Buen- 
hombre, aunque esta circunstancia no está confirmada; como dominico 
y español sus conocimientos del árabe pudieron tener su origen en los 
«Studia linguarum» 1, 

Si los «Studia linguarum» cesaron en el primer cuarto del siglo x1v, 
esto no tuvo demasiadas consecuencias, pues el ejemplo dado en este 
aspecto por los dominicos españoles había ya en esa fecha ganado cl 
ánimo de la Iglesia para emprender ella misma instituciones de ese mis- 
mo género. En efecto, en el Concilio de Viena (1311) el Papa Clemente V 
dispuso la creación de cátedras de lenguas orientales (árabe, griego, 
hebreo y caldeo) en las universidades de Roma, París, Orford, Balonia, 
Salamanca etc. 1%, Es bien conocida la participación que en esa de- 
cisión del Concilio tuvo R. Tulio. El Colegio de Miramar por él fundado 
para el estudio del árabe venía ya funcionando hacía años (1276). Lo 
que había empezado siendo una experiencia limitada a la España de 
entonces y a una Orden religiosa, se convertiría después en una realidad 
mucho más vasta. La originalidad y la significación de los «Studia 
linguarum» de los dominicos españoles fue el haber trazado un camino 
que hiciera posible el diálogo doctrinal con el islám y el judaismo. Na- 
turalmente, la palabra «diálogo» tiene hoy un sentido religioso y social 
más amplio, pero hay que evitar el falso criterio de aplicar a épocas 
diferentes los mismos esquemas. El nuevo estilo de acción que inspiró 
los «Studia linguarum» fue más posible en la región catalana que en 
Castilla y gracias también al espíritu joven y doctrinal de la naciente 
Orden dominicana. «Différents des Castillans en ce sens qu'ils préféraient 
la persuasion au défi, les Catalans tentérent plutót d'entreprendre un 
dialogue amical avec les mahométans cultivés; ce fut lá le róle de plu- 
sieurs Dominicains, puis celui de Ramon Lull», escribe Ch.-E. Dufourcq '%, 


ANGEL CORTABARRÍA O. P. 


Instituto dominicano de Estudios Orientales. 
El Cairo, en la festividad de Sau Raimundo de Peñafort. 


104 G, MEERSEMANN O. P., La chronologie des voyages et des oeuvres de Frére 
Alphonse Buenhombre O. P., en Archivum Fratruwnm Praedicatorum, vol. X, 
1940, PP. 77-108. De este arabista se ha ocupado también el P. A. López en Me- 
moria histórica de los Obispos de Marruecos, pp. 55-58, así como también el P. M. A. 
Van den Oudenrijn O. P., Robert Picard y el P. Aurelio Pardo Villar, revindi- 
cando, este último, para Galicia, la gloria de haber dado este hombre eminente. 

105 (G. SCHNÚRER, O. C., p. 586.—A. S. ATIYA, The Crusade im the later Middle 
Ages, London, 1938, pp. 85-86.—J. MESNAGE, O. C. pp. 90-91. Para Salamanca 
es muy interesante el artículo de M. Batallon, L'arabe a Salamanque au temps de 
la Renaissance, en Hesperis, XXI, fasc. 1-11, 1935, Pp. 1-17. 
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LA CONCEPCION DEL 
PROFETISMO DE IBN JALDUN 
Y LA COMPRENSION DEL 

SENTIDO DEL ISLAM 


1.—El Islam religión del mundo de la profecía.—Desde hace tiempo 
insisto —siguiendo el esclarecedor pensamiento de Zubiri sobre estos 
temas— en la extraordinaria importancia de los conceptos de profe- 
tismo y de mundo de la profecía, para comprender la significación y 
el puesto histórico-religioso del Islam 1. La religión musulmana es una 
religión más y con peculiaridades que la hacen más afin con el Judaismo 
y el Cristianismo, que con cualquier otra. Esta multiplicidad religiosa 
no debe mirarse como un simple hecho escandaloso, sino como un sim- 
ple factum histórico para el no creyente; y, además de tal, como un 
designio de la Providencia para el que cree. El creyente sabe que Dios 
pudo hacer que la religión quedase establecida a nativitate, de una vez 
y para siempre. Dios quiso que la condición humana fuera su libertad 
y que desde esta fuera constituyendo día a día la realidad en la que está 
el hombre. Al enriquecimiento paulatino de la realidad, tiene que corres- 
ponder un desarrollo de lo que para el hombre es la dezdad. En este 


1 - En varios trabajos he incidido, acaso con excesiva reiteración, sobre estos 
temas. Sus primeras raíces están en mis primeros trabajos, casi escolares, sobre 
el pensamiento musulmán. Así en la introducción a mi tesis doctoral, publicada 
en 1049 (La metafísica de Avicena, Universidad de Granada, 1949), pero leída 
en 1946. Desgraciadamente la vieja afirmación ya más que centenaria de que en 
España nadie lee a los demás, muy pocos se escuchan, sigue siendo cierta; y el 
citar autores de la propia lengua sigue pareciendo singular demérito. Quizás a 
fuerza de insistir, algunos presuntos historiadores y filósofos lleguen a enterarse 
por puro cansancio, Aqui, pues, me limito a presentar el problema tal como lo 
vió Ibn Jaldún a quien tantos, aún y por pura inercia, consideran como el primer 
«filósofo de la historia» de cuño positivista. 
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sentido todas las religiones son verdaderas relig20nes, no estrictas super- 
cherías o degradación de la religión verdadera. 

En el paulatino desarrollo del modo de acceder a la divinidad, c1- 
contramos un factum histórico que consiste en un especial modo de 
acceso a la divinidad por medio de la Profecia. Esta vía se presenta en 
un marco histórico-geográfico concreto, lo que vengo llamando el Mundo 
de la profecía. Su raíz fundamental consiste en la manifestación histórica 
del mensaje de la divinidad a traves de los Profetas. Como he escrito 
en otra parte; «la radicalidad de este mensaje reside en el hecho de pre- 
sentar la Verdad última. Por tanto, al caracter posibilitante de toda 
verdad incluso en sentido físico —ya que no solo representa lo que se 
nos patentiza en la cosa como presente, sino también por lo que sugiere 
incoativamente de posibilidades del ser—, se une su dependencia de 
una determinación final. Por esto mientras la verdad para el griego 
—la alethera— es permanente patencia del ser, para el hombre del mundo 
de la profecía es lo que está por venir». La intrínseca esencia de esta nueva 
dimensión religiosa consiste en «un principio intrínsecamente histórico: 
la Revelación, la palabra de Dios que va brotando en el tiempo, no 
como un dictado, sino como un contacto iluminativo, que naturalmente 
presupone e incluye la personalidad del inspirado —del Profeta— y 
hasta su labor intelectual e incluso literaria» ?. 

El Islam, como antes la Religión Mosaica y el Cristianismo, nace 
dentro del mundo de la profecía. «Mahoma, bien asentado en el mundo 
del profetismo del Oriente, realizó la incorporación del legado de la re- 
velación profética, al viejo sustrato religioso árabe. Mahoma supo intuir 
el viejo lazo de comunidad del profetismo oriental, vinculado estrecha- 
mente a los pueblos semitas, que eran, por tanto, la gran familia es- 
cogida por Dios para ir revelando paulatinamente, históricamente, su 
verdad a los hombres. La verdad para el Profeta es la palabra de Dros 
que va siendo manifestada a través de los profetas y en el tiempo. L 
verdad no es un hecho natural, no está en la phys:s, sino que es alga 
que pende del tiempo, que ha de venir, y cuya mostración es un don do 
Dios a través de los Profetas. Abraham, Moisés, Jesús, son escalas de 
esta manifestación que, para el Islam, naturalmente, culminó en Mahomae 
La posesión de la verdad no es obra exclusiva del esfuerzo de la razón. 


2 M. CRUZ HERNÁNDEZ, La raiz común de la religiosidad del «mundo de la 
profecta» y la posibilidad de las relaciones entre la escatología musulmana y la 
«Divina Comedia». Pub. en la «Revista de la Universidad de Madrid», vol. XIV, 
n.” 23 PP. 49 y SS. 
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sino del sometimiento del corazón del hombre a la luz de la profecía 
y la correspondiente fidelidad a la palabra revelada» *. 

2.—El profetismo según Ibn Jaldun.—Ibn Jaldún es un musulmán 
crevente. Todas las atrayentes sugestiones de un Ibn Jaldún positivista 
histórico avant la lettre nacen exclusivamente de no haberle leído direc- 
ta e íntegramente * Como buen musulmán Ibn Jaldún cree en la Re- 
velación, tanto en general como en la alcoránica, distinguiendo entre 
simple inspiración (ilhám) y revelación propiamente dicha (wah, 
tanzil). La primera es un estricto fenómeno psíquico natural; la segunda 
es un obsequio de Dios a través de los profetas. Dios ha elegido, para 
manifestarse a los hombres, la vía histórica, ya que nuestra razón por 
sí sola es incapaz de alcanzar los misterios de la Divinidad; y, además, 
la ignorancia, la maldad y el vicio han manchado nuestro conocimiento. 
En su procura de los humanos, Dios ha determinado ir manifestando 
a los hombres lo necesario para su salvación. Por tanto, las verdades 
reveladas deben ser varias, complejas y necesarias; su finalidad es tanto 
individual como social, en tanto que el hombre vive en sociedad; y su 
formalidad postula su aceptación. El conjunto revelado (taklif = com- 
promiso) va dirigido al hombre, pues como dice el Alcorán, «Nos expu- 
simos la fe a los cielos y la tierra y las montañas y rehusaron tomarla 
y temblaron ante ella y tuvo que cargar el hombre con ella». (Alcoran 
XXXIII, 72). Precisamente la primera verdad religiosa es esta: creer 
que Dios ha mostrado su sola verdad al hombre, mostrando que es uno, 
lo que constituye el monoteismo (al-tawhid). Esta idea es connatural al 
hombre por su propio «sentido natural religioso» (al-fitra), pero ha sido 
enturbiada por el politeismo estricto o por el relativo, consistente en con- 
siderar junto a Dios a ciertas divinidades parciales (al-$irk). La revela- 
ción tiene que empezar restituyendo los principios de la razón y del 
sentimiento religioso naturales; después agregará otros conocimientos 
que exceden lo estrictamente natural. 

De esta verdad fundamental se derivan: a) La creencia en los men- 


3 Idem, Ibn Arabi de Murcia y la espiritualidad cristianomus ulmana, pub. 
en «Revista de Occidente», año III, 2.2 época 1m.” 27, pp. 316-320. 

2 Durante las muchas horas que mi distinguido alumno libanés el P. Ignacio 
Saade y quien esto escribe hemos dedicado a Ibn Jaldún —con motivo de la rea- 
lización de la tesis doctoral del P. Saade sobre El factor religioso en los «Prolegó- 
menos» de Ibn Jaldúun, que me cupo el honor de dirigir—, más de una vez nos hemos 
reído ante el imacinado asombro con que algunos de los supuestos panegiristas 
del genial historiador africano hubieran acogido algunos de los párrafos que 
íbamos estudiando. Confío en que alguna vez puedan leer impreso el estudio 
a que me refiero. 
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sajeros de Dios, como el arcángel Y ibril (nuestro San Gabriel) que 
comunicó a Mahoma el Alcorán; b) La creencia en la existencia de Pro- 
fetas, como Abraham, Moisés, Jesús y sobre todo Mahoma, que son 
enviados por Dios a los hombres; c) La creencia en los Libros Sagrados 
—como la Tora, el Evangelio y el Alcorán—, donde se guarda lo que Dios 
ha revelado a los hombres a través de sus Profetas; d) La creencia en 
la Resurrección, el Juicio, el Paraíso y el Infierno; e) La creencia en 
unos medios para seguir dignamente la vida terrena y alcanzar la vida 
eterna, como son las cinco columnas de la religión (Arhkan al-Din) mu- 
sulmana: el credo o profesión de fe (al-Saháda), la oración canónica o 
plegaria (al-Salat); la limosna (al-Zagát), el ayuno (al-Saum), y la 
peregrinación canónica a los Lugares Santos (al-Hajy). Sobre el 2ma- 
mato y la Guerra Santa ( al-Yihad ), como columnas de la religión, tiene 
Ibn Jaldún reservas muy importantes. Y f) La aceptación de unos 
medios temporales sociales que regulan la vida en común de los hombres, 
en tanto que el Islam es una comunidad total (al-Umma), al mismo 
tiempo religiosa y civil, que identifica ab ¿nitio el derecho civil y el ca- 
nónico, en una sola ciencia del derecho ('llm al-Fiqh) *. 

3.—Tipos de profetas.—La revelación musulmana fué realizada por 


Dios al Profeta Mahoma, a través del angel Y ibril y se encuentra codi- 
ficada en el Alcorán. Esta es la revelación por excelencia, como Mahoma 
es el Profeta de Dios (Rasúl Allah) por antonomasia, pero la raíz fun- 
damental del profetismo es la determinación de Dios de hablar a los 
hombres a través de los propios hombres. De aquí que Dios se sirva 
de elegidos (al-mustafa), que anuncien su verdad (al-nadir), que re- 
cuerden la ley divina (al-mudakkir) y reformen las costumbres (al- 
muslih), viendo lo oculto, guiando al pueblo (al-hadim) y dándole la 
conveniente legislación (al-$ar1”). Todas estas condiciones se dan en 
el profeta por excelencia, Mahoma, pero algunas se dan en otros pro- 
fetas (al-nabi). La elección de los intermediarios humanos entre el 
hombre y Dios, es hecha libremente por Dios, pero entre aquellos hom- 
bres que superando tanto el estricto mundo de los sentidos y del cono- 
cimiento sensible, como el del mundo racional y del conocimiento intelec- 
tivo, pueden alcanzar el mundo celeste y el conocimiento superior, 
hacia el cual sienten una natural e innata predisposición (+stidad). 
Recogiendo las viejas ideas del neoplatonismo musulmán, antaño 


¿$ Ibn Jaldún, al-Mugaddima, ed. Dar al-Kitáab al-Lubnini, Beirut, 1960, 
pp. 780, 829, 408 y 454; Idem, al-Ta'r;f, edt. Tawit al-Tanfi, El Cairo, 1951, pp. 280 
Y 350. 
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sistematizado por Avicena, y ampliamente popularizado en el Islam 
andaluz, Ibn Jaldún habla de las almas semiangélicas de los profetas 
que adquieren el hábito de la comunicación con los espíritus y los án- 
geles que se les imanifiestan durante el sueño y el éxtasis, cuando. el 
alma escapa de la cárcel del cuerpo y vuela al mundo del puro espíritu. 
Así puede el profeta escuchar a los ángeles y aun a Dios y hasta ver, 
de cierto modo, los símbolos inefables de la propia divinidad. En tal 
trance la personalidad humana del Profeta queda como suspendida 
para realizar el mensaje de Dios, aunque luego el Profeta tenga que 
expresarla por los medios humanos. Por esto decía Mahoma, «Yo solo 
sé lo que Dios me enseña». 

4.—Características de los Profetas.—El carisma profético se carac- 
teriza por cinco cualidades principales: a) La disposición natural del 
alma para poder recibir el mensaje divino. b) Conducta moral intachable 
que le proporcione la indefectibilidad ética (al-“¿sma). c) Celo por la 
religión. d) Prestigio social, ya que la tradición musulmana atribuye 
al Profeta el dicho «Dios no envía a profeta alguno que no goce de un 
gran prestigio entre su pueblo», pues si bien puede apoyar a los Profetas 
con hechos extraordinarios, comunmente prefiere seguir los medios or- 
dinarios, y e) Las manifestaciones extraordinarias que confirman su 
misión y la veracidad de su mensaje, admitiendo Ibn Jaldún de un modo 
explícito el milagro, ya que ennumera al menos los siguientes: resucitar 
a los muertos, ver a través de los cuerpos opacos, volar, trasladarse a 
distancia instantáneamente, subir al cielo y hablar con los ángeles ?. 

5.-Las leyes dadas a través de los profetas condicionan la sociedad 
política.—El mensaje del Profeta tiene una doble dimensión, individual 
y social. Por la primera se corrige y ordena la vida anterior del hombre 
concreto; por la segunda, la sociedad en la que vive el hombre y con la 
que forma una unidad natural. Así el mensaje profético se codifica en 
unas leyes que por su origen y fin, «están impuestas por Dios, a través 
de un legislador inspirado, constituyendo un sistema político-religioso 
cuya utilidad recae sobre esta vida y la futura, ya que los hombres no 
fueron creados solamente para esta vida, vana e ilusoria, que acaba 
con la muerte. Así, ha dicho Dios: ¿Acaso creeis que os hemos creado 
por capricho? Pero el hombre ha sido situado en este mundo para que, 
practicando la religión, alcance la felicidad en la otra vida... Por esto 
las leyes inspiradas conducen al hombre a realizar acciones valiosas 


6 Idem, al-Mugaddima, edt. ct. pp. 159, 170, 384 y 160. 
? Idem, idem. pp. 159, I60 y 162. 
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en todos sus actos; y hasta el gobierno, connatural con la sociedad 
humana, fué puesto bajo la ley religiosa, para que de este modo todo 
esté penetrado por la mirada del legislador inspirado». Al corresponder 
al Profeta, por su propia naturaleza de portador del mensaje divino, 
la codificación legislativa, el poder del gobierno le conviene de un modo 
absoluto y solo por su delegación pueden transmitirse. Por tanto y 
en cuanto sucesores del Profeta, el gobierno corresponde a los califas, 
«cuya misión es gobernar a la sociedad según los preceptos de la ley 
divina... El califa es vicario del legislador inspirado y está encargado 
de mantener la religión y de gobernar al mundo según los principios 
de ésta» $, 

En resumen, como hemos escrito en otro lugar, Ibn Jaldún, como 
musulman ortodoxo, piensa que «para aquellos pueblos que poseen el 
tesoro de la verdad revelada, Dios ha determinado lo que conviene 
concretamente al hombre; tanto en esta vida como en la futura; por 
esto bastaría atenerse a los preceptos del Legislador Divino para rea- 
lizar el orden del bien. Pero como no siempre el hombre acepta estos 
preceptos, se hacen necesarias las leyes. Esta ley que emana de los prin- 
cipios de la Verdad revelada, tiene primacía sobre la fundamentada 
en la razón humana, y su cumplimiento no compete a los profetas, sino 
a sus legados, a los califas que ostentan la autoridad y el poder» ?. 

6.--El Imamato no es de origen divino directamente.— Algunos expo- 
sitores de Ibn Jaldún han considerado contradictorio que el historiador 
norteafricano, después de enraizar el 2mamato en el profetismo, le niegue 
su carácter divino, ya que el texto de los Maggadima es tajante: «El 
imamato no es una columna de la religión, es una forma de gobierno 
instituida en beneficio general y colocada bajo la vigilancia del pueblo» Y, 
Para destruir esta contradicción recurren al contexto de los Muggadima 
que habla de las sectas que han surgido tras la muerte del Profeta y 
piensan que lo que niega Ibn Jaldún es el carácter divino del imamato 
$12. Sin embargo, una lectura atenta y organizada de los textos de Ibn 
Jaldún no permiten esta interpretación, pues nunca hablaría con res- 
peto del imamato ¿$2' como buen sunnmi y menos lo calificaria de «forma 
de gobierno instituida en beneficio general». La doctrina de Ibn Jaldún 
es bien clara, y puede resumirse en los siguientes principios: 


8 Idem, idem. p. 338. Cfr. Taha Hussein, La philosophie sociale d'Ibn 
Khaldoun, París, 1917, Pp. 97-98. 
9 M. CRUZ HERNÁNDEZ, Filosofía Hispano Musulmana, Madrid, 1957, vol. II, 


P. 320. 
10 Ibn Jaldún, al-Mugaddima, edt. ct. p. 376. 
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a) Toda vida política tiene que estar supeditada a los principios 
religiosos comunicados por el Profeta. 

b) El cumplimiento de la ley corresponde a los Califas que ostentan 
el poder. 

c) El imamato no es una «columna de la religión» como las cinco 
antes enunciadas. 

d) Dios no designó a ningún califa; el título de Califa de Dios que 
algunos se atribuyen es impío e improcedente. 

e) Mahoma no nombró califa a ninguno de sus compañeros, sino 
que se limitó a delegar en Abú Bakr la presidencia de la oración canó- 
nica pública. | 

f) Abú Bakr fue elegido por los compañeros, que tenían la bay'a 
o consemsus popular. 

g) El resto de los califas que lo fueron con elección válida: tuvieron 
también dicha baya. 

h) Para que la bay'a sea tal, tiene: que producirse por unanimidad 
(19ma") y solo cuando ésta se da, Dios —a través del pueblo— legitima 
al Califa, 

Por tanto el imamato no tiene un origen divino directo, o sea, no 
fué revelado por Dios; ni instituído por su Profeta. Lo que Dios ha cons- 
tituido es la Umma, la nación o comunidad de los creyentes y solo a 
través de ésta se establece el imamato. Naturalmente que todo poder 
viene de Dios; en esto Mahoma no es menos claro que San Pablo, y el 
musulmán repite a diario muchas veces, que «no hay poder ni fuerza 
sino en Dios». Pero este principio es la base del imamato, como de todo 
gobierno, pero no le confiere un carácter divino directo. Para el creyente, 
indirectamente todo procede de Dios !!. 

7.—La vespuesta a la revelación profética.—El mensaje de la divinidad 
que contiene la revelación profética, no solo supone una legislación 
con la cual la colectividad social humana responde a la divinidad, sino 
que exige también una respuesta personal a Dios. La respuesta positiva 
constituye el Islam, o sea, la sumisión a Dios; la negativa es la impiedad, 
contra la: que es lícita la imposición violenta, o sea la guerra santa 
(al-$ihad A La respuesta positiva presupone y al mismo tiempo en- 
gendra y desarrolla la fe, ya que ésta no es otra cosa que la aceptación 
consciente de la revelación divina transmitida por los Profetas, que 
nos enseñan las verdades que debemos «creer en nuestro corazón, com- 
prender con nuestra inteligencia y proclamar con nuestra palabra». 


11. Idem, idem. p. 339 y 342. 
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Esta fe no exige el conocer, ni siquiera por vía analógica la esencia de 
Dios, sino que basta con reconocer su existencia y algunos de sus atri- 
butos (omniscencia, omnipotencia, providencia y juicio). El primer paso 
de la fe es su aceptación, pues si no se abre el corazón a Dios, difícil- 
mente puede entenderle nuestra mente. Pero no basta con el acata- 
miento interno, sino que exige que nuestra palabra y nuestras obras 
la proclamen. «La revelación —escribe Ibn Jaldún— es un compromiso 
dirigido al hombre, que conduce a crear un firme hábito en el alma, 
originando una ciencia necesaria, el monoteismo (al-tawhid), que es el 
primer principio de la fe que conduce a la felicidad. La fe es la fuente 
de todos los compromisos y posee varios grados. 1:1 primero es la creen- 
cia del corazón expresada por la lengua. El más alto es la adquisición 
del hábito que nace de la fe del corazón, «ue penetra todos los actos 
del hombre consiguientemente a esta creencia que se apodera del co- 
razón y de los restantes miembros del cuerpo, y así, todos los actos 
humanos quedan sometidos totalmente a la creencia de la Fe. Este es 
el grado más elevado de la fe, llamado fe perfecta, por el cual el creyente 
queúa imposibilitado para cometer pecados. Pues cuando el hábito de 
la fe se apodera del alma, esta ya no es libre para desobedecerla, ya 
que se convierte en una segunda naturaleza» *?. La primera expresión 
natural ad extra de la fe, es la oración, por la cual el alma llena de fe 
se une a Dios por el diálogo. Los grados de la oración se corresponden 
con los de la fe. De aquí que sea un deber de todo fiel; y quienes faltan 
a ella rechazan de hecho la revelación profética y merecen el calificativo 
de impíos. | 

8.—El mensaje profético consagra lugares especialmente consagrados 
a la divimdad.—La respuesta social e individual al mensaje profético 
no solo se traduce en la codificación legislativa para la comunidad y 
en la fe y oracion del creyente, sino que consagra especialmente a ciertos 
lugares o santuarios donde de un modo más cualificado y excelente se 
ora públicamente a Dios. Dios no solo escogió a unos hombres como 
Profetas sino también a unos lugares como santuarios. Siguiendo la 
tradición islámica, Ibn Jaldún considera que los tres grandes templos 
de la divinidad son la Meca, Medina y Jerusalén. 

Según la tradición musulmana, la Meca fué el solar de Adan. Destruído 
por el Diluvio, fué reedificado por Ibráhim (Abraham) y su hijo Ismail 
(Ismael) para vivienda de este y de su madre Hayar (Agar), junto al 
pozo de Zamzam, que Dios hizo brotar para calmar la sed, cuando fueron 


12 Idem, idem. pp. 827 y 828. 
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despedidos por temor a los celos de Sara. Pese a que la Ka'ba recibió 
los dioses tribales del culto preislámico, la revelación que recibió Mahoma 
la señaló como excelso lugar de oración a Dios y como señal de que el 
Islam era legítimo heredero, continuador y culminador de la revela- 
ción y promesas que Dios hizo a Abraham. Respecto a Medina (al- 
Madinat al-Nabi o al-Madinat al-Munawwara), la antigua Vatrib preis- 
lámica, adquirió la condición de excelso santuario al recibir a Mahoma 
tras su retirada (Hijyra = Hégira) de la Meca y conservar tras de su 
muerte, su sepultura. En cuanto a Jerusalen, Ibn Jaldún recoge tam- 
bién la tradición musulmana que considera que el solar del templo de 
Salomón, llamado Bayt al-Magdís fué siempre templo del Dios único, 
desde la conquista de David y pese a todas las vicisitudes históricas 
porque había pasado. “Umar, segundo califa ortodoxo, mandó descu- 
brir y limpiar la roca del templo y mandó construir una Mezquita (al- 
Masjid al-Aqsa), que ampliada por al-Walid, ha subsistido hasta hoy. 
Su aceptación por el Islam es también una señal más del sentido uni- 
tario del profetismo y hasta un historiador como Ibn Jaldún, que conoce 
bien sus vicisitudes históricas, la admite sin ninguna reserva: «Pues la 
verdad —escribe— se encuentra en estos templos. Comprended, pues, 
el misterio de Dios y su providencia en el desarrollo de la religión y 
del Universo» 13, 
MIGUEL CRUZ HERNÁNDEZ 


13 Idem, idem. p. 635. 


SOME PRESUPPOSITIONS IN 
HENRY OF GHENT 


Henry of Ghent is our most important witness to the origins of the 
controversy on esse and essence. 


He was a member of the faculty of arts along with Siger of Brabant. 
Then he became a member of the faculty of theology along with 
St. Thomas Aquinas and Giles of Rome. He was called on in an of- 
ficial capacity to pass judgment on each of them.! He was familiar 
with all of their assumptions. He was the best fitted to find out just 
what 1t was they were sayiug and why they were saying it. This is 
his connection with Thomisn:. 

There is no quarrel today about what Henry himself held. There is 
still a deplorable lack of appreciation, however, as to why he held it. 
What were his assumptions in this problem? 

There are always suppressed premises in the back of every man's 
mind whici govern his outlook more perhaps than those which are 
expressed. Henry had the prejudices of his day, but by that same 
token, le was free from those which erew up around this problem over 
the centuries. There are some half dozen sources of confusion 11 par- 
ticular which, 1 believe, have becn neglected. 


This is an attempt to view this problem afresh through Henry's 
eyes. How did his perspective compare with that of his contemporar- 
ies? In which respects did he agree with them? In which did he differ? 
Personally 1 do not agree with Henry's solution, but I think he does 
have something to contribute. 


1 Jean Paulus, Henri de Gand. Essai sur les tendances de sa métaphysique. 
Etudes de philosophie médiévale XXV, Paris: J. Vrin, 1938, p. XIV. Hereaíter, 
this work will be known as Fleny... 


VOL. 25 (1969) SS PENSAMIENTO pp. 103-143 


to 


104 | F. A. CUNNINGHAM 





BACKGROUND 


A fictitious bull of Pope Innocent IV (1247) made Henry out to be 
a son of the house of Goethals; a student of Albert the Great; a master 
in Cologne and in Ghent as well as in Paris; a protonotary apostolic. 
Similar documents made him out to be a Servite and a member of the 
Sorbonne. * These claims have all been rejected as spurious. 3 


There is no doubt, however, that Henry was a canon of Tournai; 
the archdeacon in Bruges; the vicar general of one third of the diocese; 
the protector of the Order of Servites; and a vigorous opponent of the 
mendicant Orders. * He was also the dominant figure in the Univer- 
sity of Paris in the last quarter of the century. He delivered fifteen 
Quodlibeta. $ That was three more than St. Thomas himself. Some of his 
titles were Doctor Solemnis, Reverendus, Digressivus, Summus doctorum. 


Henry's analysis of «being» goes further than that of any of his con- 
temporaries. It is the analysis which was adopted in its main lines at 
least by Richard of Middleton, * Godfrey of Fontaines, ? Peter Olieu, Y 
and by far the greatest number of masters in Oxford and in Paris at 
the close of the century. ? 


2 Henri..., XXl. 

3  F. Ehrle, «Zur Biographie Heinrichs von Gent,» (Beitráge zu den Biogra- 
phien berihmter Scholastiker, 1. Heinrich von Gent) Archiv fúr Literatur und 
Kirchengeschichte, herausgegeben von H. Denifle und Franz Ebhrle, Bd. I, Berlin, 
1885, S. 305-401; 507-508. 

For the literature on Henry, cf. P. Bayerschmidt, «Die Seins-und Formmeta- 
physik des Heinrich von Gent in ihrer Anwendung auf die Christologie. Fine 
philosophie-und dogmengeschichtliche Studie», Beitrage zur Geschichte der Phi- 
losophie und Theologie des Mittelalters. Texte und Untersuchungen, Múnster i. W.: 
Aschendorff, XXXVI (1941) 3-4, PP. XII-XVI. 

4 Ibid. B. Decker, «Heinrich v. Gent,» Lexikon fúr Theologie und Kirche, 2 ed. 
herausgegeben vor J. Hofer und K. Rahner, 11 vol. Freiburg im Breisgau: Her- 
der € Co., 1957-66, V. 188-189. J. Paulus, «Henry of Ghent,» New Catholic En- 
cyclopedia, ed. Most Rev. W. J. McDonald and others, 14 vol., Washington, D. C.: 
Catholic University of America, 1967, VI. 1035-1037. 

5 P, Glorieux, La littévatuve quodlibétique de 1260 A r320, 2 vol. Bibliothéque 
Thomiste V, Kain (Belgique): 1925. 1935, 1. 177-199. 

6 FE. Hocedez, $. J., Richard de Middleton, sa vie, ses oeuvres, sa doctrine, 
Spicilegium Sacrum Lovaniense VII, Paris: Champion, 1925, 397-401. 

?7 John F. Wippel, «Godírey of Fontaines and the Real Distinction between 
Essence and Existence,»» Traditio: Studies in Ancient and Medieval History, 
Thought, and Religion, XX: (1964) 385-410. 

8 Efrem Bettoni, O. F. M., Le Dottrine Filosofiche di Piev di Giovanni 
Olivi; saggio, Milano: «Vita e Pensiero,» 1959, p. 169. Henri..., 129-130. 

O DA Hocedez, S. J., Aegidii Romani Theoremata de esse el essentia, Texte 
précédé d'une introduction historique et critique, Louvain: Museum Lessianum, 1930, 
p. (108). Hereafter, this work will be known as Theoremata..., M. Chossat, $. J., 
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Henry exercised a major influence on Scotus and on all those phi- 
losophers who regarded metaphysics on the conceptual level rather than 
on the intuitional. 1% He provided Pico della Mirandola with thirteen of 
his Conclusiones. Pico rated him above St. Thomas. 1 Henry's sta- 
ture continued to grow right up to the eighteenth century. Then he went 
into an eclipse, along with Aristotle. 

He practically lost his identity. Publishers have been blamed for 
adding the “surname, Goethals (Bonicolli). This was the mame of a 
noble T'lemish family, the lords of Mude. One of their more illustrious 
ornaments was also known as Henry of Glhient. That Henry died' in 
1433, ours in 1293. 1? The books of our Henry, the son of Jean de Scep- 
pere, the tailor, soll well; those of Henry «Goethals» poorly. Most 
libraries still insist on filing our Henry under the initial .«G.» 

After the Enlightenment, Henry staged a comeback; only now he 
was cast in the role of a villain. His theory of knowledge was not 
understood. Suarez had misinterpreted a passage in Scotus which con- 
nected Henry with an independent order of possibles. ** This was 
enough to charge him with Platonism, Ultra Realism, Ontologism, not 
to mention Cartesianism. M. Gilson has remarked that if Henry had 
been an order priest instead of a diocesan, he would have never been 
left thus abandoned to his adversanies. ** 

Neither perhaps would he have been cleared quite so expeditiously. 
Individuals from all sides began to rally to his defense. In the last 
century he had such formidable champions as Cardinal Ehrle 1% and 
M. De Wulf. ** In this century when Fr. Mandonnet singled Henry 


«L'Averroisme de saint Thomas. Notes sur la distinction d'essence et d'existence 
a la fin du x1r* siécle,» Archives de Philosophie, IX (1932), cahier 3, pp. 129 [465]- 
177 [513), esp. 141 [477]. E 

10 Frederick Copleston, S. J., A History of Philosophy, 8 vol., Westminster, 
Md.: Newman Press, 1946, 1950..., II. 468 and 475. 

11 J. Pici Mirandulae, Opera Omnia, 2 vol. Basileae: Henricipetrina, [1572- 
731, 1, 63 sqq., 325. Henr?..., XXI. 

12 Henvri..., XII. 

13 F. Suarez, S. J., Opera Omnia, 28 vol. in 30, Paris: Vives, 1856-1878, Dis- 
putationes Metaphysicae, tt. XXV et XXVI, Disp. 31, sec, 2, n. 2 (XXVI, 229): 
«Quin potius idem Scotus, in allegata dist. 36, impugnat Henricum, eo quod 
variis locis asseruerit essentias rerum ex se habere quoddam esse essentiae, 
quod vocat esse reale, aetenum et improductum, conveniens creaturis indepen- 
denter a Deo, quodque in eis supponitur, non solum ante efficientiam, sed etiam 
ante scientiam Dei, ...» Henri..., XXI, 117, note 2. 

14 Etienne Gilson, History of Christian Philosophy im the Middle Ages, New 
York: Random House, 1955, P. 452. 

158 Op. cit. | 

16 M. De Wulf, History of Medieval Philosophy, 2 vol., sth ed. translated by 
Ernest C. Messenger, London: Lognmans, Green 8 Co., 1926, Il. 59-64. 
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out as the great antagonist against St. Thomas, * Fr. Hocedez proved 
that it was not St. Thomas at all, but Giles of Rome whom Henry 
had in mind. 18 

In 1938 Jean Paulus gave us a masterly work which included a 
fairly adequate bibliography. ** Twenty years later Padre Gómez Caf- 
farena complimented that work with one of his own. G. De Lagar- 
de, ?1 A. Maurer, 2 E. Bettoni,* J. Rovira Belloso have brought 
the Thomistic studies on Henry up to date. These men are all in 
substantial agreement now. No modern scholar would dare drop any 
of those catty remarks about Henry which we used to hear. 


STATUS QUAESTIONIS 


The work of erudition and exegesis has been done; the work of a 
just appretiation, however, still needs doing. Most of these studies 
have been concerned with what Henry did not hold. Those which would . 
interpret lis esse —essence relationship seem to have followed a party 
line. | 

Henry was the scion of Plato, of St. Augustine, of Avicena. 2% 
And what is it precisely, pray, that Plato had to say on this prollem? 
St. Augustine? Avicenna? There is a real danger of a vicious circle here 
reading Henry back into these men. Hither that or attempting to ex- 
plain the mysterious through the still more mystericus. 

We can make use of the work done on St. Thomas to help us in 


17  P, Mandonuet, O. P., «Les premicres disputes sur la distinction réelle entre 
lessence et l'existence,» ltevue Thomiste, XV1I (1910) 471-705. 

18 E. Hocedez, S. J., «Gilles de Rome et Henri de Gaud sur la distinction 
réclle (1276-1287)» Gregoriamim, WITT (1927) 358-384; «Le premier Quodlibet 
d'fienri de Gand (1276),» Gregorianum, IX (19283) 92-117; Theoren:ala..., Appen- 
dice 1, pp. 163-165. J. Paulus, «Les disputes d'Henri de Gand et de Gilles de 
Rome sur la distinction de l'esseixce et l'existence,» Archives d'histoire doctrinale 
et littératre du moyen áge, XV (1040-1942), 323-358. 

19 Henri... Cf. note 1. 

20 José Gómez Caffarena, S. 1., Ser participado y ser subsistente en la meta- 
fisica de Enrique de Gante, Romae: apud aedes Universitatis Gregorianae, 1958. 

21 G. De Lagarde, «La Philosophie Sociale d'Henri de Gand et Godefroid 
de Fontaines,» Archives d'historwre doctrinale et littéraire du moyen áge, XIV (1943) 

3-142. 
4 22 A, Maurer, C. S. B., «Henry of Ghent and the Unity of Man,» Medieval 
Studies, X (1948) 1-20. 

22 E. Bettoni, O. F. M., fl processo astrattivo nella concezione di Enrico di 
Gand, Milano: «Vita e Pensiero,» 1954- 

24 José M.? Rovira Belloso, Pbro., La Visión de Dios según Enrique de Gante, 
Barcelona: Casulleras, 1960. 

25 Gilson, 447-452. Henri, ..., passim. Maurer, p. 1. 
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determining Henry's assumptions. Both had the same. background. 
One of the suppressed premises, for instance, is Aristotle. Each thought 
that he was simply interpreting Aristotle. Aristotle had set this problem 
in his books on logic, not in his metaphysics. Here are the two questions 
which he wanted to ask about every simple thing. Is it? An est? Est; 
habet esse. Yes, it is; 1t has existence. And, what is it? Quid est? Oh, 
some essence or quiddity; humanity, for instance. 2 

These questions are a problem in predication. ? They call for a 
study in speculative grammar. We must not confound the abstract 
with the concrete, the figurative with the literal, the logical order with 
the real. 

Speculative grammar is another one of those suppressed premises. 
It is not popular today, particularly when it is applied to this relation- 
ship. ?* Yet this is the spectre which looms up like Hamlet's ghost in 
Henry's background. It still stalks about. It refuses to be quieted. It 
is in an effort to lay this ghost that 1 am trying to present Henry?'s 
thought here, not only in his own words but in our idiom as well. This 
calls for something more than a mere translation. 


1. THE FIRST QUODLIBETUM (Christmas, 1276) 


Giles broached his real distinction in 1276. Henry answered him 
that Christmas. * Here is a summary of that First Quodlibetum, question 
nine. 

Participation can be understood in two ways. In a physical sense, 
tlie essence would receive lts esse or forma essend: much as a body receives 
whiteness. In an intentional sense, the essence is no more thau an 1u- 
trizsic possibilitv, au 1utelligibility, a finite reflection of the divine 
essence. 1t exists, first of all in the divine intellect as an exemplary 
caus2, and then, if aud when it is sanctioned hy the divine will, it comes 
to exist in the real world of nature as well, 30 


26 The Works of Avistotle, transiated under W. D. Ross, 11 vol. London: 
Oxford University Press, 1908 ... Vol. 1 (1928) «Analytica Posteriora,» translated 
by G. R. G. Mure, Book II, Chapters 1-7, 8921-92PI1: EDO human nature 
is and the fact that man exists are not the same thing... 

27 St. Thomas Aquinatis, In Avistotelis Libros Per H HI MEnAiES et Posteriorum 
Analyticorum Expostti0o, ed. R. Spiazzi, O. P., Turin: Marietti, 1955, [n II Post. 
Analy. lect. 1, n. 411. 

28 E. A: Cunningham, S. J., «Speculotive Grammar in St. Thomas Aquinas,» 
Laval Théologique et Philosophique, XVII (1961), 76-86. 

22 Henr..., 281. 

30 Quodlibeta magistri Henvici Goethals a Gandova, 2 vol. Paris: Jacobius 
Badius Ascensius, 1518 (Photochemical reprint, Louvain: Bibliotheque Societatis 
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Henry called the physical type of participation, «false,» «the product 
of a fantastic imagination». $1 A creature does not stand to God as the 
air does to the sun which is illuminating it; 1t stands as one of the rays 
of light which the sun is emitting freely, if that were possible. 32 He 
expressed astonishment that certain theologians could not see that 
which the philosophers had seen clearly enough; and with good reason 
too. $ 


In Henry esse is equivalent to ens; essence to res, an essence, that 
is, considered as a whole supposit. Thus, Henry used esse as a predicate 
just as he used ens. Every creature is good inasmuch as it is an imitation 
of the divine goodness; it is true inasmuch as it mirrors divine truth; 
1t is one inasmuch as it is undivided. So too, every creature is an ens 
or an esse essentrae inasmuch as it is a reflection of the divine essence. 
All of the transcendentals are the same one participation in being, 
understood according to the different modes of signification. 3 


ST. THOMAS * HENRY OF GHENT *% 
considered as a part, 
Essence ¿+ 8" humanity - (non relevant) 
considered as a whole, 
e. g., man (res) essentia (res) 


+ rel. to divine 
essence = esse essentiae 
+ rel. to divine | 
: will = esse existemtiae 
+ esse in singulares (ens)  existentia quaedam (ens) 

+ esse in the intellect (not relevant) 


essentia 


Jesu, 1961), Quodlibet. 1, q. 9, fol. 6"-8", corpus in principio. M. Henrici Goethals 
a Gandavo... Aurea Quodlibeta..., Venetiis: apud Jacobum de Franciscis, 1613 
(MANUSCRIPTA, Microfilms of rere and out-of-print books, St. Louis, Mo.: 
St. Louis University Library, 1954..., List y, no. 39) fol. 10"-13". Our pagination 
will normally follow the 1518 edition; exceptions will be noted. 

31 Ibid., 6X: «Hic primo ad excludendam falsam imaginationein de parti- 
cipatione esse: ...non est intellectus sed phantastica imaginatio.» 

322  Ibid.: «Non enim debet imaginari creaturae essentia sicut aer indifferens 
ad obscuritatem et luminositatem: sed sicut radius quidanm...» 

33 Ibid., 7"X: «Mirum est ergo quod hoc non possunt videre quidam Theologi 
quod viderunt philosophi: maxime cum hoc convincit ratio veridica.» 

3  Ibid., 6*”-7"X. Quodlibet., X, quaes. 7, fol. 416"M.: «... veritas, bonitas, 
unitas nihil addunt super essentiam rei absolutam: quare nec entitas. 

$5 De Ente, (Perrier ed.) IL. 6 to III. 17. 

36 Quodhibet., 1, quaes. 9, fol. 7""Z; X= 7, 416H;, et passim. 
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Indeed, if esse and essence did not belong to one and the same ens, 
then: 1) we could never have an ens per se; 2) we would be driven 
back to an infinite series of compositions; 3) esse would be an accident. 3? 

Henry did not mind calling the esse of the second operation of the 
intellect an accident. That was an accident of the intellect, not of the 
thing understood. *8 

His esse (ens) of the first operation was subdivided. In its first 
sense, 1t was an esse essentiae. This is essential being. It is more than an 
intrinsic possibility or an intelligibility. It is a definition, a reflection 
of the divine essence, the content of a divine idea. It belongs to the 
essence per se, and is predicated of its subject in a generic manner. 
In its second sense, it was an esse existentiae. This 1s existential being. 
1t is the actus essendi which is received from another. It is predicated 
of a creature per accidens. Y 

«The difference between essential being and existential being is to 
be found not in the things themselves but in the relation of essence 
to God. Essential being consists in being thought by God, while exist- 
ential being consists in actually depending upon God as a Creative 
Cause.» 

This esse existentrae 1s a peculiar kind of accident. It does not inhere 
in any preexisting subject, as one thing, res, which is added to another. 
Without it, there would be no other. It is the effect of the Creator 
which gives existence to the subject itself. Creation may be imagined 
as the gift of an esse which comes down upon its essence, quasi super- 
veniens essemtiae, but this impression of the Creator does not posit 
anything new in the first sense of res, save a relationship to that Creator. 41 

This relationship to the Creator stands outside the essence. This 
is why we call it an accident, It is not a true, predicamental accident. 
And yet, 1t is more than an accident; it is that property in a being 


$ IDA JO 

38  Sumae quaesttonum ordinariarum... Henrici a Gandavo, 2 vol. Paris: J. 
Badii Ascensii, 1520 (reproduced in St. Bonaventure, N. Y.: Franciscan Institute, 
1953) art. 21, quaes. 3, vol. 1, fol. 125"C: «(I]deo est accidens non in intellecto 
sed in intelligente.» All of our references will be to Vol. I. 

39 Quodhbet. 1, quaes. 9, fol. 7"Y: «Quoddam est esse rei quod habet essentia- 
liter de se: quod appellatur esse essentiae. Quoddam vero quod recipit ab alio: 
quod appellatur esse actualis existentiae.» 

1% Eugene R. Fairweather, «Henry oí Ghent,» in The Encyclopedia of Philo- 
sophy, ed. by Paul Eswards and others, 8 vol. New York: The Macmillan Co. 
and The Free Press, 1967, III. 476. . 

11  Qucdlibet. 1, quaes. 9, vol. 7'Z: «Unde quia istud esse non habet ex sua 
essentia: sed quadam extriuseca participatione: ideo illud esse modum accidentis 
habet quasi supervenuiens essentiae.» Quodlibet., YT, quaes. 8, fol. 34" "L. Cf. Henri..., 


P. 355, note 1. 
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which is the most fundamental of all. Esse is that principle by reason 
of which a thing is called an essence. 12 

Is the essence esse? In God, yes. In a creature, we must subdis- 
tinguish. The essence of a creature is its own esse essentiae, participated 
in a formal manner, not in an efficient. The essence of a creature is 
not its esse existentrae. That is one intelligible note which stands out- 
side the comprehension of that essence. Y 


«The essence of a creature is its esse.” is this predication legitimate? 
There are a number of arguments which would call it into question. 

»First of all, we must posit a distinction here, the same distinction 
which Avicenna used at the end of the Fifth Book of the Metaphysics. 
There is one esse which belongs to the essence of a thing; this is its esse 
essentiae. There is a second esse which it receives from another; this 
is its esse actualis existentiae. The essence of a creature has that first 
esse by reason of its own essence; the second by way of participation. 

»A creature has its esse essentiae by the very fact that it is a re- 
flection of some formal exemplar in God. This is the esse which gives 
an essence the title to be called a predicamental being and to be clas- 
sified according to the ten categories. It is from this esse that we 
derive that common term, essence. This esse defines the limits of a 
thing, first as a concept in the mind, and then outside the mind. 1 
is the esse of the dictum: a definition is a group of words which speci 
fies the quiddity, quid est esse, of a thing. 

»ÁA creature does not have its esse existentrae by reason of its es- 
sence; it receives it from God. It is an effect of the divine will working 
according to an exemplar in the divine intellect. The essence has this 
esse extstentiae after the manner of an accident. This esse comes down, 
as it were, on the essence. The essence has it, not in its own right, 
but by way of an extrinsic participation only. 

»Averroes (VW Metaphysics) points out the difference betwcen 
these two kinds of esse. One esse is predicated as a genus; the otlier 
as an accident. The esse ex2stentiae is reduced to a predicable accident 
1t is predicated per accidens. It is not a predicamental accident. It 
is not one thing, res, which is added to some preexisting subject. It 
is the formal cause why the subject itself may be said to exist. The 
participation of this esse is said to be extrinsic, not because it inheres 
in something else —as a true accident— but simply because it is the 
effect, ¿1mpressio, of creation... 


12  Tbid.: «Non de qualibet suae essentiae proprietate dicitur est: sed ab eo 
qui non alieno: sed sua essentia proprie est, quoniam ex eo tanquam ex principio 
dictio ista transumitur:» Summa, art. 21, quaes. 3, fol. 126'E, 

13 Ibid., 7"Z: «(ldeo de tali esse non potest concedi quod essentia creaturae 
est suum esse: ...In solo autem Deo verum est quod de tali esse loquendo ipse est 
suum esse.» 
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»With regard to the esse essentiae of a creature. This does not 
differ from the essence of the creature with more than a purely logical 
distinction. Where one is, there is the other also. The essence is behold- 
en to another; that is true, but only in the sense of a formal exemplar, 
not in the sense of an efficient cause. The essence and its esse essentiae 
are one in reality. Neither can be separated from the other. Each has 
the same intelligible notes. Therefore, it may be said: the essence of a 
creature is its own participated esse, as a formal cause, not as an effi- 
cient. The essence of God, of course, is its own simple esse absolutely, 
not in any participated sense, neither as a formal cause not as an effi- 
cient. 

»With regard to its esse existentiae. This does not differ from the 
essence of a creature in reality. Neither does it differ in any merely 
mental way. It is not as though the intellect articulated two concepts 
of the same one object: one in which it viewed the fact of its existence; 
and another in which it viewed the fact that this object was a substance 
or an accident. This esse extstentiae differs from the essence of a crea- 
ture by reason of a different concept, ¿ntentio, [with a proximate 
foundation in reality]. 

«The essence of a creature has its esse essentíae with or without 
an esse existentiae. 1t has this esse existentiae only as an effect from 
another. In itself, it does not have any existence. It would lose the 
very existence it has, were He Who conserves it in existence to cease 
to do so. We cannot say that the essence of a creature is its esse exts- 
tentrae. The esse essentiae which is now existing in act could revert to 
nonexistence even as it was before. God is the only One of Whom it is 
true to say that He is His own esse extstentiae. 

»In this respect, the divine simplicity surpasses that of any creature. 
Cf. alibi. The simplicity of God surpasses that of a creature in many 
ways. We must not be afraid that a creature would approach the divine 
simplicity too closely if we say its esse does not differ from its essence 
in reality. There is one compostion which is to be found in the essence 
of every creature which is not found in the divine essence. The divine 
substance is a form without matter. Cf. Boethius (De Trinitate). 


»It is enough for our present purpose to point out that we cannot 
say that essence is esse in the case of creatures. They are two differ- 
ent modes of understanding the same one reality. This may be clearer 
with a few examples. There is only one thing here in the real world 
of nature: which is running, currens, the race, cursus, and the act of 
running, currere; 

shining, lucens, light, lux, and the act of giving light, lucere; 

living, vivens, life, vita, and the act of living, vivere. 

These all refer to the same one reality. And yet, I am not able to say 
that: 

the race, cursus, is the act of running, currere; or 

light, lux, is the act of giving light, lucere. 
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Neither can I say: ens, being is the act of being, esse, even though 
they both exist in the same one reality. And all for the same reason, 


ad 3. ...»One trutl we are assuming here is this. Creation does 
not posit anything in a creature save a relationship to its Creator. 
This relationship comes from outside the essence of a thing. 1t does 
not come to some preexisting subject. The fact that the essence 
receives this esse is the effect of its Creator. This effect is connected 
to that essence in no more than an accidental manner. 

»This esse can be considered apart from the comprelhension of the 
essence. That essence would still be an essence considered in itself 
with an exemplar in the mind of God. It would still be calculated 
to become an effect of the Creator according to this definite set of 
dimensions. But tliis essence thus conceived would no longer have any 
existence in the real world of nature. 

»When we study tle essence considered in itself im one act, and 
its actual existence considered in another, we cannot put these two 
terms together in one proposition, and say: this essence has actual 
existence. Yet we can do this in all those cases in which the terms do 
not differ in more than a purely mental way. Cf. supra. “The essence 
of a thing and its actual existence differ not only in the mind but 
also in concepts, 2mtentiones [which have a proximate foundation in 
reality].» Y 


44  Ibid., 7 vY-Z: «Sed an recipienda est ista praedicatio: essentia creaturae 
est suum esse, ad quod tendebant quaedam argumenta. De hoc potest'esse dubi- 
tatio. 

Et est dic distinguendum de esse secundum quod distinguit Avicenna in 
quinto in fine Metaphy. suae, quod quoddam est esse rei quod habet essentialiter 
de se: quod appellatur esse essentiac. Quoddam vero quod recipit ab alio: quod 
apellatur esse actualis existentiae. 

Primum esse habet essentia creaturae essentialiter: secundum tantum parti- 
cipative: inquantum habet formale exemplar in Deo, et per hoc cadit sub ente 
quod est commune essentiale ad decem praedicamenta: quod a tali esse in communi 
accepto imponitur: et est illud esse rei definitivum quod de ipsa ante esse actuale 
solum habet existere in mentis conceptu, de quo dicitur quod definitio est oratio 
indicans quid est esse. 

Secundum esse non habet creatura ex sua essentia: sed a Deo: inquantium est 
effectus voluntatis divinse iuxta exemplar eius in mente divina. Unde quia istud 
esse non habet ex sua essentia: sed quadam extrinseca participatione: ideo illud 
esse modum accidentis habet quasi superveniens essentiae. 

Propter quod Commentator super quinto Metaphysicae: exponens differentiam 
utriusque esse: dicit quod quaestio de esse uno modo pertimet ad praedicatum 
de genere: alio autem modo ad praedicatum de accidente. Unde et quamquam 
istud esse secundum reducatur ad praedicatum accidentis: quia modum accidentis 
habet: non tamen rem accidentis dicit: quia non advenit ipsi iam praeexistenti: 
sed per ipsum ut dictum est habet res existere. Unde participatio huius esse non 
dicitur extrinseca per inhaerentiam sicut participatio veri accidentis: sed per 
Creationis impressionem ut dictum est. 


Si loquamur de primo esse creaturae: illud sola ratione differt ab essentia 
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In this First Quodlibetum, Henry fumbled the objection drawn from 
Boethius: diversum est esse el 1d quod est. He reached for a reverential 
interpretation. Esse should be understood here, he tells us, in the sense 
of the uncreated 2psum esse subsistens, 1. e., God; quod est, as a creature, 
1d quod est ex principro. Diversum est esse [God] et 1d quod est [creature]. 


creaturae, nec potest ei abesse: quia non habet illud ab alio effective: sed solum 
formaliter. Unde propter identitatem rei et inseparabilem concomitantiam ra- 
tionis utriusque esse, scilicet talis et essentiae rei: potest dici de essentia creaturae 
quod ipsa est suum esse participatum formaliter: licet non effective: sicut de Deo 
dicitur quod est ipsum esse simpliciter et absolute non participatum neque for- 
maliter, neque effective. 

Si vero loquamur de secundo esse creaturae: illud licet non differt re ab essentia 
creaturae: non tamen differt ab illa sola ratione, inquantum intellectus diversis 
conceptionibus capit de ea quod est; et quod tale quid est substantia vel accidens: 
sed etiam differt ab illa intentione: quia quantum ad tale esse ipsa essentia crea- 
turae potest esse et non esse. 

_Esse enim habet inquantuinn alterius effectus quidem est: non esse autem 
habet de se, et in illud non esse cadit quando ille qui fecit quod est conservare 
desinit, et ideo de tale esse non potest concedi quod essentia creaturae est esse 
a quia esse essentiae nunc existens in actu potest esse non ens, sicut prius 

ult ens. 

- In solo autem Deo verum est quod de tali esse loquendo ipse est suum esse: 
et in hoc excedit simplicitatem omunis creaturae: ut exposuimus in aliis quaes- 
tionibus nostris: licet etiam in pluribus aliis adhuc omnem creaturae simplicitatem 
excedat: ut non sit verendum dicere quod in creatura non differunt re esse et 
essentia: ne nimium ad Dei simplicitatem creatura videatur attingere. In ipsius 
enim essentiae natura est invenire compositionem circa quamlibet creaturam: 
quem non caderet in divina essentia, secundum quod dicit illa propositio Boetii 
de Trimitate. Divina enim substantia sine materia forma est: 


.. o... v6.0. ... ... ... ... ..». ... e... ... ... .... e... .. ... ... ... ... v0.. o0.. ... ..o ..o ...o ... a... ... .. 


... Sufficit autem ad praesens quod non possit dici in creaturis quia essentia 
earum sit earum esse: quia sunt diversa intentione licet sint idem re: ut dictum 
est: ut clarius videmus in exemplis. Idem enim sunt omnino re: et idem signi- 
ficant currens, cursus, et currere: lux, lucens, lucere: vivens, vita, et vivere: 
sicut ens, essentia, et esse: et tamen non possum dicere cursus est currere: vel lux 
est lucere. Similiter etiam non possum dicere ens est suum esse: licet idem sint 
in re. 


... ... a... ... t6.. ... e... ... ... e... e... ... ... e... e...o. a... ... ... t.. ... e... 


ad 3. ... Creatio enim ut supponimus et verum est: nihil rei ponit in creato: 
nisi respectum ad creatorem: tunc quia advenit ab extrinseco essentiae rei non 
iam existenti: sed per hoc quod sit effectus creatoris, esse recipienti: et per hoc 
etiam habet modum accidentis ut dictum est: bene potest ab ipsa essentia separari: 
ne extra in actu existat, sit tamen in se essentia quaedam ab intellectu concepta 
inquantum habet rationem exemplarem per quam nata est fieri effectus creatoris, 
qua concepta: non est necesse simul concipere eius actualem existentiam: quod 
etsi mens concipiat hinc per se ipsam essentiam: hinc autem seorsum actualem 
existentiam: non potest vere componere et dicere, essentia ista habet actualem 
existentiam, quod tamen necesse est fieri vere in omnibus quae sola ratione dif- 
ferunt. propter quod diximus supra quod rei essentía et actualis existentia non: 
solum ratione differunt: sed etiam intentione. 


45 Quomodo substantiae in eo quod simt, bonae sint, in Patrologiae cursus com- 
pletus, ed. J. P. Migne, Series 11: Eclesiae Latinae, 221 vol. Paris: 1844-1855, 
vol. 64, 1311, B. 10. 
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God is not the same as a creature. % And what is so remarkable about 
that? 

Good rhetoric. Exegesis? No modern scholar would go to such lengths 
in order to get an authority to agree with him. Still, we must remember 
that Henry was only following Gilbert of la Porrée. His was the stand- 
ard commentary of that day. % St. Albert the Great allowed this 
interpretation. % So too, John of Naples, and that when he was expound- 
ing St. Thomas under fire, % 

Henry was a bit apologetic himself. % In his later works, when he 
was expanding and stressing all of his other points, he used a soft pedal 
here. Instead of a full page, one quarter of the total question, he does 
not give it more than a few lines. 


II. A PERSPECTIVE 


It is not enough merely to repeat what Henry says if we would 
translate his thought faithfully. His words do not carry the same mean- 
ing today. He took a number of points for granted, e. g., the Aristo. 
telian setting of this problem in logic, speculative grammar, the medita- 
tion on Jahweh, the function of a theologian. His viewpoint was dif- 
ferent. A Neo-Thomist might well say: Henry never touched our problem- 
That would be correct. His problem was not the same as ours. His 
very status quaestionis was different. 

We have been trying to probe the ontological principles in the in- 
trinsic constitution of a being just as though it were some graduate 
problem in matter and form, analogous to the composition of sodium 
and chlorine in salt, NaCl. But these thirteenth century masters in 
Paris were not physicists. They were not equipped with scalpels or 
atom smashers. Neither did they consider themselves metaphysicians 
in our modern sense of that term. None of them laid claim to any priv- 


1% Quodlibet., 1. quaes. o, fol. 7"-8"Z. Cf. Henri..., pp. 80-87. 

17  Gilberti Porretae Commentaris in Librum, «Quomodo substantiae bonae 
sinto, in Migne PL, vol. 64, 1313-1334, esp. 1318-A. 

48 Alberti Magni Opera Omnia, ed. Borgnet, 38 vol. Patis: Vives, 1890-1899, 
De causts et processu untversitatis, lib. 1, c. 8 (t. X, p. 377 a, b). 

49 Carolus Jellouschek, O. S. B., «Quaestio Magistri Joamnis de Neapoli, 
O. Pr.: 'Utrum licite possit doceri Parisius doctrina fratris Thome quantum ad 
omnes conclusiones ejus”,» Xenia Thomistica, ed. S. Szabo, Romae: Typis Poly- 
glottis Vaticanis, vol. III, 1925, pp. 73-104, esp. 89. 

$0 Quodlibet., 1, quaes. 9, fol. 7": «Quod quomodo exponatur, non est praesen- 
tis intentionis, sufficit autem ad praesens quod non possit dici in creaturis quia 
essentia earum sit earum esse: quia sunt diversa intentione licet sint idem re.» 


13 SOME PRESUPPOSITIONS IN HENRY OF GHENT 115 


— 


ileged insights. These men were theologians or masters of arts aspir- 
ing to the faculty of theology. All they were trying to do was to re- 
concile Aristotle with the Christian revelation. 


They accepted the universe just as God had given it to them. They 
had no desire to change it. They merely wanted to organize the concepts 
which they were deriving from that universe according to the laws of 
logic. That is what they called science. What is the relationship of man 
to humanity; of currens to currere and cursus; of ens to esse and essentra? 


They had recourse to all sorts of inadmissable consequences. Accord- 
ing to Giles of Rome, without the real distinction, there could not be 
any creation. $ According to Henry, with the real distinction, there 
could not be any ens per se, etc.*? All of these indirect arguments, 
however, eventuallv rested on predication. That was the only BORavE 
tool they had: predication. 


Á PROBLEM IN PREDICATION 


All of Henry's contemporaries would agree, I think, in considering 
this question as primarily a problem in predication. We have been con- 
ditioned to think of it in the terms of a distinction. "That was not the 
way they formulated it. Their «distinctiom was a cognitive term; it 
was not particularly divisive. % 


Neither did they call the opposition of esse to essence considered 
as a part, a «composition.» St. Thomas spoke of a composition of esse 
with essence considered as a whole. ** This began in the second operation 
of the intellect, componendo, S is P. % There it was called predication. * 
It was projected outside the mind of course. It had some sort of a basis 
in reality. This is the foundation of a quo est with its quod est. It is not 
the composition of one part with another; 5? it is that of a part with 


51. Theoremata..., XIX, p. 129; Fertilissima Aegidi Romani Quodiibeta, 
Venetiis: Bonetum J,ocatellem, 1504 (MANUSCRIPTA 19. 1), Quodlibet., 1, 
quaes. 7, fol. 5': «Nam si... non esset ibi compositio inter essentiam et esse, 
non video quomodo creari possent.» 

$8  Quodlibet., 1, quaes. 9, fol. 7"X. 

eS Cunningham, «Distinction According to St. Thomas,» The New Scholas- 
ticism, XXXVI (1962), 279-312, esp. 288-292. 

5 De Veritate, XXVII 1 ad 8. 

$5 In III de Anima, 11. 747. 

$8 De Ente, MI. 17. 

87  Quodlibet., 1, 2. 2[4] ad in contr.: «... non quia natura sit una res et sup- 
positum alia res;» 
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its whole. $ It is a sign not a composition but of identity in the real 
world of nature outside the mind. S is P. Tully is Cicero. 59 

This problem goes back to the old monks” meditation on the name 
of God, Jahweh, 1 am Who AM. € Implied in this form of predication 
is a Being Who is different from other kinds of beings. St. Hylary pointed 
out how God is a being per se; a creature is a being only per accidens. €! 

St. Anselm analyzed one side of this truth. If esse is predicated of 
God per se, then concept of God must contain that intelligible note, 
esse. Just as man contains the intelligible note, ratianality, so God 
contains esse. Indeed, any concept which does not include this esse 
in 1ts comprehension cannot be the concept of a God. *? Further reflection 
revealed that the essence of God not onlv contains esse; 1t 1s 2psum 
esse subsistens itself. 63 This is not true of any creature. No one, in 
fact, ever claimed that it was. 

Avicenna studied the obverse side of this truth. 4% We can think 
of a man or of a horse without knowing whether or not it happens to 
exist. The quiddity of a creature does not include esse. There were many 
formulas to express this notion; non est; diversum est; aliud est; differre 
ab, etc. But they can all be reduced to the same simple act of negation. 
The answer to the question quid est is not the same as that to the ques- 
tion an est in a creature; in God, it is. Canon Van Steenberghen has 
remarked how Siger of Brabant has used all of the same formulas as 
St. Thomas. We must look further if we would determine the precise 
meaning of each. $5 

Siger was a professional logician. He brought the speculative gram- 
mar of Aristotle to bear on this question. To say that we predicate esse 
of a creature only per accidens does not give us a complete answer. 
We do, as a matter of fact, predicate esse of a substance just as we 


$8  Tbid. Quodlibet., YT. 2. 1[3] ad 1: «... in talibus aliquid componitur ex seipso 

et alio, sicut album componitur eo eo quod est album et ex albedine.» 
ST 1. 85. 5 ad 3: «[C]ompositio autem intellectus est signum identitatis 

eorum quae componuntur.» 

é0 Exodus, III. 14. 

6. De Trinitate, VII. 11 (PL 10. 208 B); 2bid., XII. 24 (PL 10. 447 C). 

é2  Proslogion TI (PL 158. 228C). Cf. Summa, art. 30, quaes. 3, fol. 179"K- 
180" Y: «Deus non potest cogitari non esse.» 

é3 St. Thomas, ST I. 3. 4 resp.: «Deus non solum est sua essentia, ... sed etiam 
suum esse.» 

é2 Avicennae ... Opera, Venetiis, 1508 (Micro WF/354, Recordak Corp., 
N. Y., 1951) Philosophta prima (ex translatione Dominici Gundisalvi) Tract. I, 
cap. vi, fol. 72*C. 

65 Siger de Brabant d'aprés les oeuuves imédites, 2 vol., Les Philosophes Belges, 
textes et études, Louvain: L'institut supérieur de philosophie, 1901 sqq. XII (1931)- 
XII1 (1942) esp. vol. II (1942), Pp. 5094. 
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predicate humanity and life. Socrates is a man per se; so too, he must 
be a being in the same way. «Does esse pertain to the essence of a crea- 
ture.» That is the way Siger posed his question. * 


St. Thomas had written more than one book on hermeneutics. He 
tells us that Aristotle «investigates the quiddity of a creature accord- 
img to the manner in which tliat quiddity is used im predicatio1.» 6? 
He answered Siger's question with a distinction which goes way back 
through Averroes and Avicenna to Aristotle himself. Esse, in the first 
sense of that term is predicated of Socrates per se, that is, substantially, 
after the manner of a genus; in its second sense, only per accidens. % 
God is the only One of Whom it may be said that esse in the second 
sense of that term is predicated per se. 6% 


Giles of Rome never accepted this version of that distinction. He 
never showed any feeling for the differeices in the abstract and tle 
concrete modes of signification either. He conceived of a being, ens, 
as made up of two concrete things, duae res: a poteucy called essence, 
and an act called esse. % Instead of asking along with St. Thomas, how 
esse can be predicated of a substance. Giles asked whether a substance 
can be predicated of esse. ?1 Instead of asking along with Siger does 
esse pertain to the essence of a creature, Giles asked whether it was 
really distinct from it.*? Otherwise, «I do not see how they can be 
created.» 


Henry of Ghent rejected this conception of Giles. «We must not be 
afraid that a creature would approach the divine simplicity too closely, 


6  Siger de Brabant. Questions sur la métaphysique, texte inédit, ed. C. A. 
Graiff, O. S. B., Philosophes Médiévaux Tome 1, Louvain: L'institut supérieur 
de philosophie, 1948, Introductio, quaes: 7, pp. 11-22: «Utrum esse in causatis 
pertineat ad essentiam causator:m.» 

6 In VII Metaph., 3. 1308: «... investigat quid sit quod quid erat esse ex 
modo praedicandi.» Cf. In IV Melaph., 4- 572-577; In VII Metaph., 2. 1287. 
Quodlibet., 11. 2. 1|3] resp. 

e In V Metaph., 9. 896: «Et ideo cum dicitur, Socrates est, si ille Est primo 
modo accipitur, est de praedicato substantiali... Si autem accipiatur secundo 
modo, est de praedicato accidentali». Ibid., 9. 890. 


$ STI3.4ad 2. 
10 Theoremata..., XII, pp. 67-68. Fertilissima..., Quodlhibet., 1, quaes. 7, fol. 5". 


11 Theoremata..., XII, p. 157: «Substantia itaque sive accipiatur ut genus, 
sive ut analogum non praedicabitur de ipso esse.» l 

12 Theoremata..., XX. p. 142. 

13 Fertilissima..., Ouodlibet., Y. quaes. 7. fol. For quote, see note 51. 
Theoremata..., Introduction, p. (13); XIX, p. 129: Qu tota causa quare nos 
investigamus "quod esse sit res differens ab essentia ex hoc sumitur ut possimus 
salvare res creatas esse compositas et posse creari et posse esse et non esse, ...» 
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if we say that its esse is really identified with its essence.» *4 There is 
always universal hylomorphism. ?? Indeed, if esse and essence were 
not one in reality, then we would end up with: no ens per se; but an 
infinite series of compositions; and esse as an accident. ?6 

Henry rejected Giles's conception, but he did not reject his termi- 
nology. Consequently, he was soon using abstract terms to designate 
concrete beings, e. g., existentía quaedam for ens; and vice versa. Instead 
of concluding that the essence of a creature considered as a whole is 
a being, ens, with a participated esse —none of his predecessors would 
have objected to that— he concluded that the essence of a creature 
is its own participated esse, in a formal sense, of course, not in the sense 
of its own efficient cause. ?? 

«Is this predication legitimate?» That is the way Henry formulated 
his question. "8 Here is his answer. 


in an absolute 
sense — Neg. 
in a participated 
sense 
as a form — Aff. 
as an efficient cause— 


esse essentrae 


The essence of a creature is its 


esse extstentidl.....oooooooo. 





In one generation this problem had passed through a series of stages. 
From a meditation on the names of God, it had muddled through the 
mental composition involved in predication to that of a real compo- 
sition outside the mind. 


SPECULATIVE GRAMMAR 


Predication presupposes a good bit of speculative grammar. 
Language is a reflection of our thoughts. It is something more than 


14 Quodlibet., 1, quaes. 9, fol. 7'Z: «... ut non sit verendum dicere quod in 
creatura non differunt re esse et essentia: ne nimium ad Dei simplicitatem crea- 
tura videatur attingere.» 

15 Ibid.: «Divina enim substantia sine materia forma est.» 

18 Tbid., fol. 7-X. 

1 Ibid., 7"Z: «(Plotest enim dici de essentia creaturae quod ipsa est suum 
esse participatum formaliter: licet non effective.» 

18 Ibid. fol. 7"Y: «An recipienda sit ista praedicatio.» 

22 Ibid., fol. 7*Z. 


17 SOME PRESUPPOSITIONS IN HENRY OF GHENT 119 


a mere mirror, however. It blows those thoughts up and it spreads 
them out over a wide surface. 1t articulates that thinking even as a 
prism refracts light. The big broad brams of a spectrum can tell us much 
about the components of a particular light ray; and the big broad spread 
of a sentence diagrammed on a black board can tell us much about 
the modes of understanding which are going on inside our minds. Spec- 
ulative grammar is the logic of the external word, just as logic itself 
is no more than the grammar of the internal. 

In the first operation of the intellect we abstract concepts from 
things; in the second we predicate one concept of another. We end up 
several steps removed from the thing itself. 

One hurdle in the first operation is the fact that words do not stand 
for things on a direct one-for-one basis. Words stands for concepts 
primarily; it is concepts which stand for things. $% We have to move 
from the modes of signification through the modes of understanding 
before we can reach the modes of being. Or vice versa. 


MODERN LINGUISTICS SPECULATIVE GRAMMAR 
terms — modes of signification  — words 
|. modesof understanding — | concepts. 
things — modes of being — | things *! 


There are over a hundred different inflections in the conjugation 
of one single verb. These all have the same root, rationem; and yet, no 
two of them are alike. Amo is not the same as amarem, even though 
and particularly when they both refer to the same one subject. Each 
is a different mode of signification. 82 

Differences in person, number and gender are obvious enough. The 
differences among the verbal nouns, however, can become confusing. 
Such are the infinitive, the participle, the gerund, and the supine. No 
two of them have the same nuance. They are not synonyms. Aristotle 
called them paronyms. $ Etymologically, esse aud essence are two dif- 


to The Works of Aristotle, 1 (1928) «De Interpretatione,» translated by E. 
Edghille, cap. 1, 16*1-7. St. Thomas. STI. 1 3. I resp.: «Voces sunt signa intellec- 
tuum, et intellectus sunt rerum similitudines.» 

8l Cunningham, «Speculative Grammar...,» p. 7 

82 St. Thomas, De Potentia Dei VII. 2 ad 7: «[M] dná significandi in dicionibus 
quae a nobis imponuntur sequitur modum intelligendi.» 

é8 The Works of Aristotle, 1 (1928) «Categoriae» translated by E. Edghil, 
Cap. 1, 1212-15. 
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ferent modes of siguifying the same root: the infinitive expresses the 
abstract act; the gerund, its kindred potency. * 

In the second operation we compare two concepts, e. g., humanity 
and whiteness; then, we may join them together in their concrete forms: 
the man is white. The laws for this mental composition are not the 
same as for those outside the mind. $ The predicate of an affirimative 
proposition is particular; it is a partitive genitive. $6 

Bonum ex integra causa; malum ex quolcbel defectu. Affirmative pred- 
ication is much more exacting than negative. There is only one correct 
sum for an addition; there is any number of incorrect answers possible. 
There is only one true subject of which an abstract predicate can be 
affirmed; that is, its definition: animality plus rationality is humanity. 
There is any number of which it can be denied: horsiness is not humanity 
So too, there is only one subject of which esse can be predicated affirm- 
atively: the essence of God is esse. There is any number of which it 
can be denied: a square circle is not esse. 

This is the fallacy of the consequent. $? If it rains, the ground gcts 
wet. 1f 1t does not rain, the ground does not get wet? Similarly, if this 
essence is esse, then they are really identified. If this essence is not 
esse, so what? Nothing follows. 

Affirmative predication calls for an identity in comprehension as 
well as in extension. If and when we say this essence is esse, then we 
know that we are dealing with God. If and when we say this essence 
is not esse, then all we know is that there is some lack of identity in 
the comprehension if not in the extension. A man is really identified 
with his own humanity. Still, we cannot say, man is his humanity. 
That is because a man is much more than that. He has individuating 
notes plus. No part can be predicated of the whole. 38 

Negative predication does not tell us much about reality. It allows 
for a real distinction: Socrates is not Plato. It also allows for one which 
is not real: man is not his humanity. Avicebron thought that a differ- 


$4 Gómez Caffarena, p. 138, note 26. Cf. Cunningham, «Precedentes His- 
tóricos de la: teoría de esse y esencia en santo Tomás», Pensamiento, XX (1964) 
115-172, €SP. 155. 

85 St, Thomas, De Veritate XT. y ad 2: «Nomina enim non sequuntur modum 
E quod est in rebus sed modum essendi secundum quod est in cognitione 
nostra». 

88 St, Thomas, In I Perih., 10. 140. 

87 St. Thomas (?), De Falaciis, in Opuscula Omnia necnon Opera Minora 
ed. J. Perrier, O. P., 2 vol. Paris: Lethielleux, 1949, I. 428-460, esp. cap. xv. nn. 36- 
37, PP. 455-457- 

88 St Thomas, De Ente et Essentia 11. 12: «(P]ars non praedicatur de toto.» 
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ence in our concepts presupposed a corresponding difference in the 
real world of nature. 8% The universal hylomorphists followed him in 
this. % So too, Giles of Rome. 9 Many Thomists likewise. % 

St. Thomas, on the contrary, fought this epistemological error all 
his life. % «(The intellect apprehends things according to its own manner, 
not according to theirs.» % «It is not necessary that those things which 
are distinct in the intellect be distinct in reality also.» % No difference 
in concepts, save that of opposition, is a sign of a real distinction in 
the world of nature. % So far from being a sign of a real composition, 
the mental composition, S is P, is a sign of a real identity. ” «This 1s the 
source of many errors; passiug judgments on forms just as though they 
were substances.» % 


EÉSSENCE AS A WHOLE 


This elaborate mediation of concepts between words and things 
becomes particularly important in the abstract and the concrete modes 
of signification. Humanity and man both refer to Socrates, but in dif- 
ferent ways. % Socrates is 1ot humanity; he is a man. Socrates is composed 
of humanity, of whiteness, and of a well nigh infinite number of per- 
fections, crowned by esse, the act of being itself. 


89 Fons Vitae, in Beitráge zuv Geschichte der Philosophie und Theologie des 
Mittelalters. Texte und Untersuchungen, Miinster: Aschendorff, 1 (1891) cap. IV, 
n. 6 (p. 223): «Signum huius est quod ultimum ad quod intellectus apprehendo 
pervenit, hoc est apprehensio generis et differentiae; et in hoc est signum quod 
materia et forma sunt finis rerum.» Fernand Brunner, Platonisme el Avistotélisme, 
La Critique d'Ibm Gabirol par saint Thomas d'Aquin, Paris: Beatrice-Nauwe- 
laerts, 1965, p. 38. 

. % St. “Thomas, De Substantiis Separatis, IV. 19. 

9%1  Theoremata..., X1T, pp. 67-70; XIX, 125-135. Fertilissima Quodl:beta..., 
I. 8, fol. 6": «... solum ergo in verbis dicuntur discordare a nobis.» 

92 Henri Renard, S. J., The Philosophy of Being, Milwaukee, Wisconsin: 
Bruce, 1948, p. 57. 

9%  Trom £n 1 Sent., 2. 3 sol. through ST I. 50. 2 resp. to De Substanmtiis Se- 
paratis IV. 19; et passim. 

94 St. Thomas, ST, I. 50. 2 resp.: «[I] ntellectus non apprehendit res secundun 
modum rerum, sed secundum modum suum.» 

95  [bid.: «Non est autem necessarium quod ea quae distinguuntur secundum 
intellectum, sint distincta in rebus.» 

v Ibid., I. 28. 3 ad 2: «[Pl]otentia et bonitas non important in suis rationibus 
aliquam oppositionen,;» 

97 Tbid., 1. 85. 5 ad 3. See note 509. 

88 De Virtutibus im communi, a. 11: «Multis error accidit circa formas ex hoc 
quod de eis iudicant sicut de substantiis iudicatur.» | 

9 St. Thomas, De Ente, 11. 12: «Sic ergo patet quod essentiam hominis sig- 
nificat hoc nomen “homo” et hoc nomen “humanitas' sed diversimode, ...». 
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There is a built-in tailoring job going on here in our everyday manner 
of speaking. It adjusts the abstract and the concrete modes on the lips 
of all men. Long before philosophers began to worry about linguistic 
analysis, the ordinary man in the street respected these differences. 
Children scarcely old enough to lisp find no difficulty with this pattern. 
This is true in all languages. M. Jourdain might well be proud of the 
prose which he had been speaking for over forty years. 1% 


St. Thomas called «humanity» an essence considered as a part of 
the whole supposit. It includes common matter. It is still a closed concept. 
It positively excludes every intelligible note which is not itself, e. g., 
the individuating notes contained in sensible matter. This precludes 
its use in ordinary predication. Socrates is not humanity; Socrates 
has humanity. 1% No part is predicated of the whole. 1% St. Thomas 
called «man» an essence considered as the whole supposit. “This is an open 
concept. It leaves room in its predication for every intelligible note 
in the whole supposit in some vague indeterminate way at least. 
Socrates is a man. 1% 


Humanity is no more than the specific form of Socrates mentally 
abstracted from him. Life is a mental form abstracted from a living 
thing; currere, the act of running, is abstracted from some one rumning, 
currente; esse from ente, and so on. Humanity, life, currere, esse are all 
principles. They are not metaphysical principles. They are logical prin- 
ciples for our coming to the knowledge of Socrates. We call Socrates a 
man because we recognize in him the form of humanity; we call him 
a living being by reason of the form of life and esse, the act of being. 
We say Socrates runs inasmuch as we can derive currere, the act of 
running, from him. 


ESSE AS AN ACT IN TWO DIMENSIONS 


"There was an European tradition which was interested in the rela- 
tionship of an essence considered as a part to that considered as a whole. 
It shows up under different names. St. Thomas called it a nature and 


100 Oeuvves Complétes de Moliere, ed. Jules Janin, Paris: Laplace, Sanchez 
et Cie., 18709, «Le Bourgeois Gentilhomme,» Acte II, sceue 6, p. 488. 


10 St. Thomas, De Ente, II. 12. 
102 Ibid. See note 88. 
108 Ibid., 11. 11. 
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a supposit; 1% Gilbert ot la Porrée, quo est and quod est; 1% Boethius, 
esse and quod est, 1% 

This was an old and a loose usage for esse. l,ater authors were to 
restrict esse to the abstract act of being and essence to its abstract 
potency. Henry understood quod est as his essence considered as a whole, 
absolutely, that is, as neither in the intellect nor in the real world of 
vature. 10 The esse with which he was primarily concerned here was 
his esse existentrae. 
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ens quod est an currens essence considered as a whole 


The Arabic tradition on the other hand was not so much interested 
in this composition as it was in the opposition of esse to essence consid- 
ered as a part. This is the essence which Avicenna had in mind when 
he says the essence of a creature is not esse. 1% 

Both relationships are valid. St. Thomas kept them apart by treat- 
ing them in successive articles. 1% Esse is an act in two different di- 
mensions, he tells us. Vertically it is the abstract act of the concrete 
subject, ens, even as a calefacere is to a calefacienti; on the horizontal 
level it is also the act of the abstract potency, essentia, even as that 
calefacere is to a calor, 20 | 

Henry we have seen, understood essence in this context in its wide 
sense; that 1s, as essence considered as a whole, a res or quod est. There- 
fore, he was talking about the Boethian composition of esse with 
quod est. He does not seem to have been interested in the opposition 
of esse to essence considered as a part. “To confuse these two different 


104  Jdem, ST. 1. 3. 3 resp. 

1068 Commentaria in librum, «Quomodo substantiae bonae sint,» PL, 64. 
1313-1334, esp. 1318 CD; 1321 BC. 

ne PL 64. 1311-1314, «(Quomodo substantiae in eo quod sint bonae sint,» 
col. 1311 B. 

102 Summa, art. 28, E 4 ad 1, 168-Y: «Et accipio hic in hac quaestione 
essentia large pro eo quod quid est et re cuius est:» Ib3d., 34. 2, 212'S. Quodlibet., 
III. o, fol. 60'"o. Henyr:..., p. 83, note 1. 

108  Avicennae, 1. C.: «Et notum est quod certitudo cuiuscumque rei, quae 
est. propria ei, est praeter esse quod multivocum est cum aliquid.» 

109 'STI,3.38€ 4; CG, I. 21 8 22; Compendium Theol., 1. 10 É 1r. 

10 In I Sent., 23. 1. 1 Sol.: «Esse enim est alicujus ut quod est, sicut cale- 
facere est actus calefacientis; et est alicujus ut quo est, scilicet quo denominatur 
esse, sicut calefacere est actus caloris.» 
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relationships is to confuse the abstract humanity, for instance, with 
the concrete, man. 


METAPIORS 


To confuse the abstract with the concrete is bad; to confuse tl1e 
figurative with the literal is worse. 

Socrates may be said to «have» esse and essence in the same sense 
he has humanity, whiteness, and currcre, the act of running. '!31 Fe has 
them in the sense that they can be taken from hin by an operation 
of the intellect called abstraction. And just as they may be said to he 
«abstracted» from him, so too they may be said to be «received» in him. 
They enter into the comprehension of that notion. 

Note well, however, that they are never said to be taken away from 
him. They are abstracted, but he never really loses them. They are 
never said to be returned to him. He receives them, but not as any- 
thing new which he did not have before. 

Socrates is composed of these perfections but not in the same way 
he is composed of his integral parts, his arms, his legs, and his torso. 
We must not be too literal minded in our understanding of these terins. 
Two «goes into» four, but not the same sense as a child goes into a class- 
room. It does not have to take a trip to get there. No physical motion 
1s involved. 

Logical formalities are said to be constituent parts by way of me- 
taphor. No number of abstract parts would ever be able to add up to 
one concrete whole. Averroes called attention to this ambiguity; 1? 
St. Thomas likewise. 118 Giles of Rome warned us explicitly that these 
expressions, «to recetve,» «to be a subject of,» «to be added to,» are no 
proof at all that the one who uses them holds the real distinction. 4* 
We have to make use of analog1es; that is one of the limitations iu our 
human mode of understanding. 

Socrates is not a physical subject of humanity; he is the granunat- 


111. St, Thomas, In XII Metaph., 1. 2410: «Nam ens dicitur quasi esse haabens.» 

112  Avistotelis Stagiritae omnta quae extant opera... Averrois Cordubensis tm 
ea opera omnes que ad nos pervenere commentarit, ... a Jacob Mantino sunt trans- 
lati, ed. lo. Baptistae Bagolini, 11 vol. Venetiis: apud Juntas, 1552, [n III de 
Anima, comm. 14 (fol. 123”). 

1138 De Ente 1V. 22. 

114 «Theoremata de corpore Christi,» in Primus Tomus Operum D. Aegidr 
Romani, Romae: Antonium Baldum, 1555, penultimo loco (MANUSCRIPTA, 
list 5, no. 13) prop. 29, fol. 18"; 47. 36". Cf. Hocedez, Theoremata..., (14)-(16); (52). 
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ical «subject» of which humanity is predicated. Recognition «comes 
to» Socrates. He «receives» praise. These are not new real entities which 
are added to him. Abstract forms have no ontological standing prior 
to the supposit from which they are abstracted. 

No one holds any plurality of substantial forms today. No one would 
say that Socrates is composed of humanity, whiteness, and esse, the 
act of being, as though he were a bundle of physical elements plastered 
together to form one concrete man. Socrates is much more than any 
miere catalog of abstract perfections. 

Socrates is «composed of» these perfections, but only as logical for- 
malities are joined together in the second operation of the mind, com- 
ponendo. This is why Aristotle called that second operation, compo- 
nendo et dividendo; it effects by its predication the mental composition 
or division of previously abstracted forms. 15 

There is a composition in reality which corresponds to this compo- 
sition in the mind, but it is not the same kind of a composition, in 
St. Thomas at least. 116 

Socrates 1s not humanity; the white thing is not whiteness; ems 1s 
not esse in a creature. One is not the other; one is no more than a pa- 
ronym of the other. 

The foundation in reality for humanity is not quite the same as 
that for the whole man; therefore, it is a «real composition.» The foun- 
dation for esse is only a part of that for ens, the whole supposit. 11? 
We do not have two physical entities which are added together to form 
a third. We have a composition oí two concepts, that of a part and 
that of the whole. St. “Thomas tells us this explicitly. 118 


Esse dupliciter dicitur 


To confuse the abstract with the concrete is bad; to confuse the 
figurative with the literal is worse; to confuse the logical order with 
the real is the worst of all. 


118 The Works of Avistotle, YT (1930) «De anima», translated by J. A. Smith, 
lib. III, cap. 3, 430*%26-32. 

116 ST, 1.85. 5ad 3: «[S]imilitudo rei accipitur in intellectu secundum modum 
intellectus, et non secundum modum rei; unde compositioni et divisioni inte- 
llectus respondet quidein aliquid ex parte rei: tamen non eodem modo se habet 
in re sicut in intellectu:» 

117 Idem, In de Hebd., 2. 24-25; 32. 

118 Idem, Quodlibet., 11. 2. 1[3] ad 1. 
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The key distinction in this problem is the double meaning of «being». 
This double meaning is not restricted to one form, esse; it extends through 
all the inflections of ens—esse—-essentia. Thisis the way Aristotle present- 
ed it; 11% and this is the way it came down through Avicenna, Averroes, 
St. Thomas and Giles of Rome. They all understood these two mean- 
ings to apply to all of the inflections of being, but they did not all 
understand them to be applied in quite the same way. 


ST, THOMAS *2 HENRY OF GILES OF ROME ??2 
GHENT *21 
2.0 operation: (not pertinent) 
existence é 
truth 
esse í 1.0 operation: 
reality 
act of being | esse existentiae ut tertia res 
= essence esse essentiae non tertia res 


modus essend: 


This distortion, slight as it is, was enough to affect the status ques- 
tionis. St. Thomas was talking about being in every sense of that term 
when he was discussing the object of metaphysics; 1% being in the first 
sense in the context of the Incarnate Word; 1? being in its second sense 
in the context of the divine simplicity. 1% We do not know the esse 
of God in the first sense of that term, nor His essence either. All we 
can come to know is that the proposition, «God is», is true. 126 

Henry was familiar with this point. *? But he had no scruples in 
moving beyond the study of our concepts of God to the Divine Reality 


119 The Works of Aristotle, VIII (1928) «Metaphysica,» translated by W. D 
Ross, ca 1017*23-34- 

120 St, Fuomas, In AN 9. 896; Quodlibet., YI. 2. 1[3] resp. 

121 Summa, art. 28, quaes. 4, Tol. 167"S-168Z. Cf. infra. 

122 Theoremata... , XVL, p. 111; XIX, 127 et 134. 

123 InIV Metaph., 5. 593; In 'V Metaph., 9. 885-897. For Henri, cf. Summa, 
art. 21, quaes. 3, fol. 126"D: «... ens largissimo modo acceptum quod secu ndum 
Avicennam est subjectum metaphysicae. » 

124 Tn III Sent., 6. 2. 2 Sol. 

A LL 304 ad 2. De Potentia Dei, VII. 2 ad r. 

128 Ibid.: «Primo igitur modo accipiendo esse, non possumus scire esse Del 
sicut nec ejus essentiam, sed solum secundo modo. Scimus enim, oe haec pro- 
positio, quam formamus de Deo, cum dicimus: Deus est, vera est, 

122 Summa, art. 24, quaes. 3, fol. 139'Z ad 3. 
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itself. Over and over again he tells us that it is the ens—-esse—essentia 
of the first operation which he is dealing with in this context. 128 

Henry understood Averroes to be talking about an esse existentiae 
which balonged to the first operation of the intellect, when he said 
that the esse which corresponds to the question an est is an accident; 12 
-St. Thomas understood him to be talking about the esse of the second 
operation. % Henry went to great lengths to prove that his esse essen- 
tiae did not differ from his essentia with more than a purely mental 
distinction; 19! St. Thomas simply called this esse another name for 
essence. 132 

In the 1613 edition there is a comment: «The author [Henry] accepts 
the second sense of participation with his full approval. This is the sense 
which, we claim, St. Thomas and Plato also held.» 1% Henry accepted 
the second sense; that is true. But he also moved on to the first. This 
is something which St. Thomas did not do. 


Two ComMPOSITIONS 


St. Thomas acknowledged two forms of composition. That of a 
universal with a particular; this corresponds to a form with its matter 
in the real world of nature. That of a predicable accident with its sub- 
ject;, this corresponds to an accident with its substance. 19% The esse of 
the first operation enters into the first kind of composition as a genus; 
that of the second, as an accident, per accidens. 185 


128 Summa, art. 21, Quaes. 3, fol. 125"D: «Nec de tali esse dei intelligenda 
est proposita quaestio. Sed de esse primo modo...» Ib3d., 28, 4, 167"T. 

122 Quodlibet., 1, ques. 9, fol. 7"Z. See note 44. 

182 Quodlibet., 11. 2. 1[3] resp.: «[E]sse quod pertinet ad quaestionem, an 
est, est accidens. Et ideo Commentator dicit in V Metaphystc., qe ista propo- 
sitio, Socrates est, est de accidentali praedicato secundum quod importat enti- 
tatem rei vel veritatem propositionis.» 

182 Quodlibet., 1. quaes. 9, fol. 7”"Z. See note 44. 

132 In III Sent., 6. 2. 2 sol. 

182 Vitalis Zuccolii Patavini, Abbas Camaldulensis, in M. Henric: Goethals 
a. Gandavo... Aurea quodlibeta..., Venetiis: apud Jacobum de Franciscis, 1613 
(MANUSCRIPTA o. 39) fol. 12": «Secundum vero modum participationis accipit 
et laudat. Et accipere quoque dicemus D. Tho. et Platonem...» 

184 ST, 1. 85. 5 ad 3: «Invenitur autem duplex compositio in re materiali. 
Prima quidem formae ad materiam: et huic respondet compositio intellectus 
qua totum universale de sua parte praedicatur; nam genus sumitur a materia 
communi,... Secunda vero compositio est accidentis ad subjectum: et huic com- 
positioni respondet compositio intellectus secundum quam praedicatur accidens 
de subjecto». 

188  Quodlibet., YI. 2 1[3] resp. In V Metaph., 9. 896. See note 68. 
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Henry recognized two kinds of composition also; only his two kinds 
were not the same as those of St. Thomas. Henry's first composition 
was that of a res plus esse essentiae; that is, its relationship to some 
divine exemplar. His second was that of an essence plus esse existen- 
tae, that is, as an effect of the creative will. 136 


+ esse existentiae | = existentia quaedam 
+ esse essentiae ) = essence (ens reale) 


res from reor, reris 


St. Thomas does not seem have ever used the term «composition» 
to describe the opposition between esse and essence considered as part. 
Henry does not seem to have ever dealt with this relationship at all. 

Henry refused to call his essence considered as a whole and his 
esse essentiae a «composition.» He thought of this esse essentiae as the 
proper act of the essence. No essence enters into composition with its 
own proper act. 13? 


Currere, 
the act of running, 


is the proper act of cursus, rhe race, 
in a currente, the one running; 


lucere, 
the giving of light, - 
is the proper act of lucts, light, 
in a lucente, the one giving light; 
VIVEre, 


the act of living, 
is the proper act of vurtae, life, 
in a vivente, the one living; 
esse, 
the act of being, 


is the proper act of essentiíae, essence, 
in an ente, the being. 


136 Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168"V. Cf. infra, note 153. . l 
137 Summa, art. 28, ques. 4, fol. 168rX: «(I]psa facit compositionem in crea- 
tura: non autem ab esse essentiae: quia illud est proprius actus eius essentialis:» 
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Thus, an essence differs from its own proper act in no more than 
a purely logical manner. 1% 

Msgr. Wippel writes, «For all practical purposes, he [Godfrey of 
Fontaines] takes esse and esse existentiae as synonyms. The same applies 
to essentía and esse essentrae.» 19% Y would say Henry accepts esse essen- 
tae as the proper act of his essentia, esse existentrae as an adventitious 
act which comes to that essence from without. Both Godfrey and Henry 
rule out a full conceptual difference between essentía and esse essentrae, 
that is, an 2mtentio with a proximate foundation in reality. 

St. Thomas moved from his composition in the intellect to that in 
the real world of nature. Henry did not consider the composition of 
the second operation relevant. 1% This left him with an unidimensional 
progression of concrete notes. res + esse essentiae = essence; essence + 
+ esse existentiae = an existent being. | 
Or, as Fr. Gómez Caffarena puts it: 


res ul esse res rata esse Yes a 
. —= . . . = e 
nomen essentrae (essentra) existentiae existes 


THREE INTENTIONES 


The comprehension of an essence is made up of a number of intel- 
ligibie notes. «Man,» for instance, is made up of «animal» and «rational.» 
Should two of these intelligible notes involve some sort of an opposition 
to each other, that would be a sign of a real difference outside the mind, 
in re, e. g., a cause and its effect. 14 Should these intelligible notes merely 
denote some difference which is not one of an opposition, that would 
be a sign of a conceptual distinction, 11 imtentione, e. g., a genus with 


198  Tbid.: «... sicut vivere est actus vitae in vivente. Unde in creatura ex 
essentia et esse essentiali non est aliqua compositio: sicut neque in vivente ex 
vivere et vita.» Cf. Ibid., 21. 4, 128'T; 27. 1, 162"Q. For a comparison with Si- 
ger's examples, cf. Henvri..., p. 308, note 2. 

132 Wippel, p. 389, note 18... 

140 Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 167"T: «De esse quidem complexo nihil 
ad propositam quaestionem, quía tale esse non est in ipsis rebus, ...» Ibtd., 21. 
3, 125"D. See note 128. 

141 Op. ctit., 106, 107, 116. 

142 St. Thomas, ST, I. 28. 3 resp.» «Relativa autem oppositio in sui ratione 
includit distinctionem.» ad 1: «(L]icet actio sit idem motui, similiter et passio, 
non tamen sequitur quod actio et passio sint idem: quia in actione importatur 
respectus ut a quo est motus in mobili, in passione vero ut qui est ab alio.» Henri, 
Summa, art. 27, quaes. 1, fol. 161"-162'N. 
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its difference, a nature with its supposit, essence with esse. 14 Should 
these intelligible notes implicate one another in some way, that would 
be a sign of a purely logical distinction, ratione, e. g., a definition and 
the thing defined, the divine attributes, the transcendentales. 14 

Henry's conceptual difference, ¿m intentione, might be found in the 
same one reality or in different realities. His purely mental difference 
was restricted to the same one thing. Challenged on one occasion to 
- point out the difference between these two types of distinction, he 
answered with an example. Rational and white differ; rational anima 
and man differ. One difference is not the same as the other. 1% 

Thus, there are three ¿2mtentiones in every creature: a res; an essence; 
an existing thing. Just as Henry did not admit any «composition» be- 
tween an essence and its esse essentiae, neither would he admit any con- 
ceptual difference, ¿nm inmtentione, between them. They are not only 
one in reality; they are also one in those intelligible notes which have a 
proximate foundation in reality. They are inseparable. The very fact 
that a res is something which has been thought out means that it already 
has some sort of an exemplar in the divine intellect. 

This esse essentiae follows upon the essence automatically. Therefore, 
in Henry's analysis, one can be predicated of the other. Just as we 
say, man is a rational animal, so Henry said, the essence of a creature 
is its own participated esse essentrae, not in an efficient sense but in 
a formal. 16 All the transcendentals are convertible. So too, the divine 
attributes. God is not only true but Truth Itself; not only good but 
Goodness Itself; not only a being, He is 2psum esse subsistens. 

Arguing from the same premises, the essence of a creature is NOT 
its own esse existentiae. These two terms refer to the same one reality, 
but they are not made up of the same intelligible notes. The content 
of one concept is not the same as that of the other. 1* They are separable. 


143 Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168"X ad lum: Secundo autem modo dis- 
tinguit intellectus suo conceptu diversitate eorum quae sunt indivisa in re com- 
posita ex eis, sed inter se divisa...» Ibid., 27. 1, 1620. Quodlibet., V. 6, fol. 161""L; 
q. 12, fol. 171"T. | 

14 Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168""Y: «Quando vero intellectus componit 
in propositione illa quae concipit divisa, divisione ortum accipiente ex parte 
intellectus solum, illa nullam compositionem ponunt in re, sicut sunt attributa 
diversa in Deo, ...» Ibid., 21. 4, 127""M-S; 27. 1, 162"P. Quodlibet., V. 6, fol. 161'M. 

145 Quodlibet., X. quaes. 7, fol. 417"Q: «Sed dicit ille: non intelligo quid sit 
differre intentione aliud quam differre ratione. Declaro ut intelligat. Ecce rationale 
et album inter se differunt; rationale et animal inter se differunt. Videtne primo ... 
videtne secundo ... et quaero utrum videat tertio...» 

148 Quodliber., 1. quaes. 9, fol. 7"Z. See note 77. 

147 Copleston, II. 470. 
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Once this essence did not have this esse exostentiae; now 1t has it; once 
again 1t may lose 1t. This all depends upon the free will of its Creator. 
Therefore, these two enter into a composition, 1m re. They differ with 
more than a mere mental distinction. They differ conceptually, 1n 
intentione. One cannot be predicated of the other. The esseuce of a 
creature is not its esse existentiae. 18 


In God, of course, it is. The divine attributes do not differ in more 
than a mere rational distinction. The essence of God is His esse, just 
as His Mercy is His Justice, and so on. There cannot be any composl- 
tion in God whatsoever. 1% | 


There is a scholion in one of the early editions of St. Thomas's 
Contra Gentiles (II. 54, n. 5) which links up the 2imtentiones of essence 
and esse with that of a potency and its act. Uccelli attributed this 
scholion to Godfrey «1 Fentaines. 1% Msgr. Grabmann has identified 
1t with the doctrine of Henry of Ghent. 151 This is a natural mistake. 
Where Henry spoke of two different perspectives, 2mtentiones, God- 


frey was speaking of two different modes of understanding the same 
one thing. 192 


Put in another way, Henry reccgnized three concrete names for 
the same one creature. Just as we might say a man is a substance, a 
living thing, or an animal, so Henry called a creature a res, an essentia 
or an existentía quaedam. 1 «Its actual existence precisely consists in 
being a created essence; in other words, its existence is 1ts essence after 
1t has been created.» 151 


Durand of St. Pourcain understood Henry's esse as no more than 


148 Quodlibet., Y. quaes. 9, fol. 7'Z. See note 43. 


129  Tbid. Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168"Z: «(I]deo in Deo ista nullam 
faciunt compositionem.» 


150 P. A. Uccelli, S. Thomae Aquinatis Summa de vevitate catholicae fidet 
contra Gentiles, Romae: De propaganda fidei, 1878, Appendix, p. 13 sqq. Cf. J. 
M. Piccirelli, S. J., Disquisitio metaphysica, theologica, critica de distinctione ac. 
tuatam inter essentiam exsistentiamque creati emtis imtercedente ac praecipue de mente 
Angelict Doctoris circa eandem questionem, Naples: D'Auria, 1906, pp. 165-166. 

151. M. Grabmann, «Doctrina S. Thomae de distinctione reali inter essentiam 
et esse documentis ineditis illustratur,» Acta Hebdomadae thomisticae, Romae, 
Academiae S. Thomae Aquinatis, 1924, PP. 131-190, esp. 150. 

152 Les quatre premiers Quodlibets de Godefroid de Fontaines, ed. De Wulf- 
Pelzer, 2 vol. Les Philosophes Belges: textes et études, l,ouvain: L'institut supírieur 
de philosophie, 1904, Quodlibet., 111, 8. 1 (Brevis) Tome II, p. 164. 

18% Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168"V: «Idcirco ergo in qualibet creatura 


alia est ratio et intentio seorsum qua est res a reor, reris: alia qua est essentia: 
alia qua est existentia quaedam.» 


154 Gilson, p. 761, note 44. 
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essence with a relationship to God as its producing cause. 155 Hervey 
Nedellec understood Henry's essence to be an ens with a relationship 
to God as its exemplary cause, and his esse to be that same ens with 
a relationship to God as its efficient cause. 56 Durand's essence here is 
equivalent to Harvey's ens, that 1s, an essence considered as a whole 
in St. Thomas. 1%? 


LINGUISTIC VIOLENCE 


There is a form of linguistic violence going on here which was pro- 
bably not so apparent in the thirteenth century. Fr. Gómez Caffarena 
calls it «the degradation of esencia.» 158 Etymologically, ens, being, is a 
concrete term, esse and essentía are two abstract modes of signification. 1% 
Henry was using abstract terms to denote concrete realities. He was 
hastening the process of reifying abstractions. He was calling an exist- 
ing ens, an existentía quaedam; and a predicamental ens, an essentia. 
He was the occasion, 1 believe, for ADS un ade esse for ens in common 
usage on the continent. 

No one would dream of saying currere, to'run, when they meant 
a currens, someone running. They would not say le courrir for le 
courrant, das renner for der rennente, lo correre for tl corrente, el correr 
for el corriendo, or TO TpExelv for ó Tpéxcov . Why do they say /'étre for 
Pétant, das sein tor das seinde, l'essere for l'essendo, or el ser for el siendo? 
How would these people go about expressing the abstract act of being 
now, in case they had an occasion to do so? 

This substitution of the infinitive for the participle is a phenomenon 
which is restricted to one root, in one time, at one place. I have not 
been able to find it in the Latin before Giles of Rome. St. Thomas allowed 
esse to be called an ens, but he would not allow ens to be called an esse. 1%0 
Henry of Ghent accepted Giles's usage. 

Once the controversy began to wax strong, the savants picked up 
this usage. Slowly it seems to have seeped down to the vulgate. This 


155 In Petri Lombard: Sententias Theologicas Commentariorum Libri Quattuor, 
Venetiis, 1571 (MANUSCRIPTA 19. 4) ln 1 Sent., dist. 8, 2, fol. 35", n. 15. 
Gilson, 775, note 82. 

Quaestiones Quodlibetales, Venetiis, 1513, Quodlibet., VIT, q. 8, fol. 1 39" yn 

1582. De Ente, MI. 13-17. 

158 Ob. ctt., p. 138, note 26. 

159  Tbrd. Cunningham, «Speculative Grammar...,» p. 80. 

16. De Veritate, XXI. 4 ad 4. 
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was just about the time our modern languages were beginning to gell. 
The English were protected by their insularity. I have seen esse trans- 
lated as the «existence,» the «act of being,» the «isness.» Fr. Renard 
made a valiant effort to translate it as a «to be» with quotation marks, 
but it never caught on. 161 The Greek and those languages outside our 
culture never even tried it. Existence does not exist. a 

The confusion of the abstract with the concrete is bad enough; it 
is deadly, however, when it begins to mistake the logical order for the 
real. And that is what has been happening here. 


UT. THE SUMMA 


Giles had his own opinion with regard to the knowledge in the angels. 
It was condemned at Paris in 1277. He took off for Rome. He stayed 
there eight years. This seems to be the time when he wrote his Theore- 
mata de esse et essentía. He returned to Paris, secured his degree, and 
took up the real distinction again in his First Quodlibetum, Easter, 1286. 
Henry answered him that Christmas. Giles replied with his Quaes- 
tones disputatae de esse et essentia. Henry retorted to that the following 
Christmas, 1287. 1% The controversy was launched. There was scarce 
a single quodlrbetum in the next generation which did not feature this 
polemic. 


GROWTH IN PRECISION 


Henry remained consistent, substantially at least. In his First 
Quodlibetum, he treated esse as just another of the transcendentals; 163 
in his Summa, he was fitting this view of it into his own analogy of 
being. *6% This was an analogy based not so much on attribution, or 
proportion, or proportionality, as on an imitation of the divine being, 
esse subsistens. 16 


18 Ob. cif., p. 53 et passim. Cf. Gilson, p. 741, note Io1. 

162 Roberto Zavalloni, O. F. M., Richard de Mediavilla et la controverse sur 
la pluvalité des formes. Textes inédites et étude critique, Louvain: I'institut su- 
périeur de philosophie, 1951, pp. 489-491. Henvi..., pp. 279-284. 

168 Quodlibet., 1, quaes. o, fol. 6"X. See note 44. 

164 Summa, art. 21, quaes. 3, fol. 126"E: «[C]onvenit quodam modo cum 
creatore: non convenientia alicuius realis communitetis: sed solum imitationis. ) 

165 Tbid., 21. 2. 124'G E H; 24. 6. 143"A; 26. 2. 159"V. 
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He sharpened his notion of the two «compositions» and the three 
imtentiones. 188 Instead of basing his purely logical distinction on the 
fact that 1t must be found in the same one reality, 16 he emphasized 
the fact that its terms were secundae intentioniss with a foundation 
in reality which was not proximate but remote. 168 


He confined his analogy, vivere, vita, vivens to esse essentrae. 1% 
Thus, his esse existentrae was not the proper act of the existent, but 
entered into a composition with it. 17% It differed from the essence con- 
ceptually, ¿n imtentione, with a proximate basis in reality, 1 


In his later writings Henry shied away from a positive exegesis of 
esse in Boethius. 1”? He refused to accept Averroes's stricture of Avi- 
cenna's, esse accidere rez. 173 Msgr. Wippel has promised us a study in 
the differences between Henry and Godfrey of Fontaines. 171 


Henry is still charged with restricting the divine ideas to species 
instead of individuals. 17% His noetic has not yet been vindicated. Most 
oí his apparent inconsistencies will be resolved, I am confident, with 
a closer study of the text. His essence of a creature is its esse; and then 
again, it is not. In the first instance, he is talking about a participated 


121 [bid., «Secundo autem modo distinguit intellectus suo conceptu diver- 
sitatem eorum quae sunt indivisa in re composita ex eis, sed inter se divisa:» 

172 [bid., fol. 168"Y-Z: «Et sic extra intentionem essentiae Dei non est suum 
esse actuale: quia ipsa est ipsum necesse esse, ut habitum est supra: ideo in Deo 
ista nullam faciunt compositionem. Propter quod dicit Boethius de hebd. Quod 
est habere potest aliquid praeter id quod est, esse vero nilil habet admixtun.» 

173 Tbid., fol. 168"X: «Et per hunc modum posuit Avicenna esse accidere 
rei: non quod sit res aliqua absoluta rei adveniens: sicut est dispositio in albo 
et nigro, ut imposuit ei Commentator in IV Metaphysicorum.» Ibid., 21. 3, 126'"F. 
Cf. Quodlibet., 1, quaes. o, fol. yr, 

114 Wippel, 388. 

125 Paulus, New Catholic Encyclopedia, VI. 1036. 
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esse essentíae, in a formal sense, not in an efficient; 16 in the second, 
he is talking about our esse existentrae. Y? 


'TERMINOLOGY 


Henry?'s terminology can be baffling to a T'homist. That which St. 
Thomas called a question, Henry called an article; and vice versa. In 
St. Thomas, esse in its first sense is predicated «substantially;» 18 in 
Henry, «essentially.» 179% Fr. Maurer thinks Henry's ens diminutum was 
a divine idea produced by and really distinct from the divine essence. 180 
Besides his own highly personal meanings for esse, essentia, ratio, im- 
tentio, compositio, and those other terms already noted, Henry extended 
his res to include matter, 1% and restricted his beings, entia, to those 
which have an essence; 182 St. Thomas did not. 183 Henry's gurdditas 
was not the same as his essentsa in material things, 19% St. Thomas's 
was. 185 And so on. 


It is not as though Henry looked on common usage as a challenge. 
Usage was much more fluent in his day. William of Moerbeke and the 
other translators were groping for words to express the concepts they 
were finding in Aristotle. There was no T'homistic lexicon. Henry was 
merely exercising his prerogative as a Master. He had no more of an 
obligation to follow St. Thomas than St. Thomas had to follow Roger 
Bacon. Henry outranked St. Thomas. 


128  Quodiibet., 1, quaes. 9, fol. 7"Z. See note 77. 

127 Ibid. See note 43. Summa, art. 21, quaes. 4, fol. 127"P. 

118 In V Metaph., 9. 896; In IV Metaph., 2. 556. Quodlibet., YI. 2. 1(3] 
resp.; Quodiibet., XII. 5. 1 resp. | 

178 Quodlibet., 1, quaes. 9, fol. 7"Y. Dee note 39. 

180 A, Maurer, C. $. B., «Ens Diminutum: A Note on its Origin and Meaning, » 
Mediaeval Studies, XII (1950), 216/222, esp. 220. 

18 Quodhibet., V. quaes. 6, fol. 161"K. 

182 Summa, art. 21, quaes. 2, fol. 124"K: «[Elssentia aliqua... est indifferens 
ad ens et non ens in existentia actuali.» Ibid., 3. 126'E; 4. 128"X; art. 24. 3, 
138"P; art. 28. 4, 167"V. 

183 De Ente, 1. 2. 

18 Summa, art. 23, quaes. 1, fol. 136"P: «(ljn rebus materialibus aliud sit 
essentia rei, aliud quidditas elus... [(OJuidditas autem nominat formam solum.» 
Quodlibet., IV, quaes. 16, fol. 141"A. 

185 Paulus thinks Henry derived his «wvatitudo,» from the «certitudo, in Avicenna. 
This has a history of its own. Cf. Cunningham, «Certitudo in St. Thomas Aquinas,» 
The Modern Schoolman, XXX (1953), 297-324. 
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His COMPETENCE 


Did Henry understand St. Thomas? 18 This can be a disconcerting 
question. An Irishman might answer: Who does? There is not much 
unanimity in the history of Thomism on this point. Henry was the best 
equipped in the judgment of his peers. He was better equipped than 
the classic commentators on St. Thomas. He shared the same presup- 
positions as St. Thomas himself. 

Personally, 1 do not think that Henry considered St. Thomas an 
adversary here. He was responding to a challenge from Giles of Rome. 
Giles did not invoke St. Thomas. Quite the contrary. 18? Neither did 
Henry. This was a new question which had never been asked before. 
Giles was an independent thinker; so too was Henry of Ghent. No older 
authorities were invoked. 183 


His STYLE 


Henry had something to say, and he was not loath to say it. That 
1s still not enough to sell books. A successful author must write in the 
idiom of his readers. Henry did not do that. He had hall of the 
rhetorical faults proper to his profession plus a few more contributed by 
his amateur amanuenses. | 

Henry was, first of all, a polemicist. A polemicist is a tiglt thinker. 
He wants to qualify every phrase. He is prolix. He throws out packed 
sentences, overloaded with clumsy participial censtructions, obscure 
references, ampersands, and el ceteras. 1 have hroken up his sentences 
in an approximate ratio of five to one. 1 have also introduced para- 
graphs. A blow by blow account can become exasperating, particularly 
when some fluries seem to be retold over and over again by different 
witnesses who insist on mutilating the text for the sake of their own 
purple patches. ?8* 


188  Gilson, 451, 761 b, note 44. Idem, Being and Some Philosophers, Toronto, 
Canada: Pontifical Institute of Mediaeval Studies, 1949, P. 154. 

187 Hocedez, Theoremata..., (43)-(67). Idem, «Giles de Rome et saint Thomas,» 
Melanges Mandonnet. Etudes d'histovie littévaire et doctrinale du moyen áge, 2 vol. 
Paris: Vrin, 1930, 1. 385-409. Chossat, 145 [481]-155[492]. 

188 Chossat, 156[492]-157[4931, with its reference to Grabmann, 172. 

182 Gómez Caffarena, Pp. 73, note 24; pp. 263-269, Apéndice 1; La Refundi- 
cion de Summa 21, 4. 
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A polemicist also believes that he is dealing with concepts which 
have never been spied on land or sea before. Henry shows a positive 
exuberance for neologisms. I have left his esse essentvae and his esse 
existentiae in the Latin. They are simply untranslateable. 

A conscientious lecturer must needs be verbose. He cannot rely on 
a textbook foe his definitions and prenotes. A certain fullness of ex- 
pression is understandable. Henry, however, indulges in pleonasms 
shamelessly, e. g., essence and nature, 1% the rational intellect or in- 
tellectual faculty. 1% Here, he is simply redundant. A literal trans- 
lation would be a disservice to his thought. The kindest paraphrase 
15 simply to cut the hendiadys in half. 

Henry delivered his Ouodlbctales before a rather formidable audiences. 
His anacolutha resemble those of some of our latter day Presidents at 
a press conference. 1 lave taken the liberty of creating new paragraphs 
for his obiter dicta, and then repeating the original subject further down. 19 

A teacher must use examples. All examples in the field of creation 
limp. Henry had good reason to criticize: esse is to essence as light is 
to air, or heat to water. 1%% His own was no prize either: esse is to God 
as bursts of light rays to a sun which was emitting its rays freely. 
No artist can rise above his own metier. 


OUR CHOICE OF THE SUMMA 


We have wanted to present one complete question. Henry treated 
this problem some eleven times. The dominant motive in our decision 
was length, or rather brevity. The question in the First Quodlibetum 
is twice as long as the ome we lhrave chosen; that in the tenth is eight 
times; tlat in the Elcventh twelve times as long. 

The Summa is presumably the fruit of a lifetime of work. Fr. Gómez 
Caffarena sets this question in 1280, but lie allows for revisions of the 
original draught, 1% 








130. Summa, art. 21, quaes. 3, fol. 126'D QX E; 28, 4, 168-V € X; et passim. 

12 Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168"X ad r: «Primo modo intellectus ratíio- 
nalis vel intellectualis...» 

192 Summa, art. 28, quaes. 4, fol. 168-X ad primum: «[(Dlico actualis exis- 
tentiae...» 

193 Quodlibet., 1, quaes. 9, fol. 6"X. Giles does not use the light in air example; 
St. Thomas does. Cf. Hocedez, «Le premier Quodlibet...». Gregorianum 1X (1928) 
103. 

194 Tb. 

185 Op. cit., 270. 
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Henry [Goethals] of Ghent, A Summary of the Standard Questions in 
Theology, 2 vols., Paris: J. Badii Ascensii, 1520 (reproduced in St. Bona- 
venture, N. Y.: Franciscan Institute, 1953) art. 28, quaes. 4 (vol. I, 
fol. 167"S-168"Z): 

Whether there is any composition of essence and esse in God. 


OBJECTIONS 


1. If the intellect is able to separate one term from another, those 
terms must have been joined in some sort of a composition beforehand; 
otherwise, they could not be separated. But the intellect is able to sep- 
arate essence from esse in God; it predicates esse of the essence in an 
affirmative proposition: «God is.» The intellect could not predicate esse 
of the essence in this way, unless it had first considered each apart. 

Terefore, ... 
| 2. Different terms which are predicated of the same subject enter 
into a composition with each other. Essence and esse are different terms 
which are predicated of God; otherwise they could not be considered 
apart. Therefore, ... 


-ON THE CONTRARY 


The divine essence is nothing else but its own very esse. Nothing 
can enter into a composition with itself. Therefore, ... 


PRENOTES 


The esse of a thing has two different meanings. In the second opera- 
tion of the mind, esse consists of a composition or a division. In the 
first operation, 1t 1s subdivided: in one sense, it is called esse essentíae, 
in the other, esse actualis existentiae. Cf. supra. In the present question 
we are not concerned with the esse of the second operation. This esse 
does not have any existence of its own; it is no more than a term in a 
mental proposition. Aristotle (VI Metaph.) speaks of it as though it 
were the mere shadow of a being, diminuta rei entitas. The only esse 
with which we are concerned in this present question is that of the first 
operation. This is the esse which exists in the real world of nature. 
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There is no difference [with a proximate foundation in reality] 
between esse essentiae and esse existentrae im God. There is a difference 
between them. But it is a purely mental distinction, sola ratrone [with 
no more than a remote foundation in reality]. They do not differ from 
each other or from the divine essence in reality, re, or in concept, 3n- 
tentrone, [with a proximate basis in reality]. They do differ much more 
than this, of course, in a creature. Cf. QO. de esse Der; Quodlibet. 1. y et. 

The notion of a thing, in the sense of a thing which has been thought 
out, res from reor, reris, is indifferent io itself as to whether it should 
have an added note of esse essentrae or not. Cf. supra. It participates 
in this being in the sense of essence only by reason of a relationship 
which 1t bears to some exemplar in God. Dionysius, The Divine Names, 
c. 5 0r 2. Á being 1s not a being unless it is first of all an imitation of 
some exemplar in God. Ibid., infra. A thing is not said to be ratified, 
res from ratitudine, without this esse essentiae. 

The notion of an essence, considered merely in its relation to its 
exemplary cause in God, is still indifferent in itself as to whether it 
should have the added note of esse existentiae or not. It participates 
in this being in the sense of existence only insomuch as it is the effect 
of the divine omnipotence. ? 

The divinity is above all essences. It leads out these lesser essences 
which are to participate in being and confers esse upon them. Ibrd., 
The Celestial Hierarchy cc. 4 € 13. It is the First Being, the Highest, 
the Model, the Creator, the First Cause of all the essences. It leads them 
out to the light of being. Ibrd., The Divine Names, c. 5. It stands pre-emi- 
nent as the Archtype of all existing things, unique in a unity which 
surpasses all essences. All this must be well understood before we can 
see how the divinity leads lesser essences to esse. 


RESPONSE 


The comprehension of every creature is made up of one intelligible 
note, ratio et imtentro, by reason of which it can be called a thing which 
has been thought out, res from reor, reris; another, by reason of which 
1t can be called an essence; and still a third, by reason of which it can 
be called an existing thing, existentía quaedam. Y1f a thing is indifferent 
with regard to the reception of some intelligible note which lies outside 
1ts own comprehension, that thing enters into a composition with that 
further determination, when we find it there. Cf. supra. 


140 F. A. CUNNINGHAM 38 


A] 


Thus, there are three [concrete] intelligible notes, ¿mtentirones [with 
a proximate foundation in reality] in every creature, and two compo- 
sitions. The first composition is fundamental. It is that of a thing, res 
from reor, reris, with its esse essentiae. The second builds on the first. 
It consists of this essence with its esse existentiae. This is the product 
which we find in nature. These compositions arise from a difference 
which we find in concepts, imtentionibus, of the mind [with a proximate 
foundation in reality]. They do not arise from any difference in elements 
which are real in their own right. Cf, supra. 

In God, on the other hand, essence aud esse differ with no more 
than a purely logical distinction, ratrone. They do not differ in reality, 
re, nor in concept, 2ntentione. Cf. supra. This 1s true whether we consider 
God in Himself or in His Esse Essentirae and His Esse Existentiac. There- 
fore there is no composition whatsoever in God, even though He may 
be considered now as a Thing, and now with an Esse Essentiae and an 
Esse Existentiae. 

By the very fact that this Thing is a divine Thing, it is also an 
Essence. Indeed, it is Esse Existemtiae itself. 1t is Necessary Being. 
It is not only Being in the sense of essence, it is also Being in the sense 
of existence. Conversely, the pure act of Esse itself is a Divine Thing. 
It is an Essence which soars beyond all further determinations. 


CONCLUSION 


No composition can be conceived between this Essence and this 
Esse. They differ in no more than a sheer mentol distinction. This 
difterence does not provide a basis for a composition between them. 
It is founded on mere [logical; relations. Cf. the divine attributes. 


REBUTTAL 


Ad 1. The divine essence can be thought apart from its esse; that 
1s true. Still, the only way an intellect can think apart that which is 
undivided in itself is by reason of its different manne;ss of understanding, 
secundum diversos modos intelligend?. 

This can happen in two ways. In the first way, the intellect is the 
whole cause of the difference. This difference does not arise from the 
nature of the thing understood, ex natura reí. 1t does not exist in reality, 
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en re 2psa, when that is considered absolutely. It arises solely from some 
relationship which the intellect conceives with that thing, or with that 
thing and something else. In the second way, the thing understood 
is a partial cause at least for this difference. 

It is in the first way that the intellect distinguishes the different 
attributes in God, and whatever else it can make out belonging to the 
common essence. 1t is the intellect which constructs this relationship 
of itself to the thing. Thus, it is the whole cause of this difference. The 
object of these concepts is in no way divided. Cf. infra. Such a difference 
then is said to be a purely logical distinction [with no more than a re- 
mote foundation in reality]. 

In the second way the intellect distinguishes a difference i in concepts, 
emtentrones [which have a proximate foundation in reality]. Here, it 
is dealing with objects which may be said to be undivided in the com- 
posite, though divided in themselves. This happens in the case of an 
essence, e. g., matter and form in the composite made up of both. This 
distinction is called real, secundum rem et naturam. 1t also happens in 
tlie case of objects which are not divided in the real world of nature, 
but are divisible 1u concept, 2mtentrone, e. g., a genus and 1ts difference 
in a species, essence and its supposit, essence and esse. 

This is esse actualis existentiae which we are talking about here. This 
is the esse which enters into a composition in a creature. We are not 
talking about the esse essentiae. That is the proper act of an essence, 
even as vsvere, to live, is the act of life, vitae, in the one living, vivente. 
There is no more of a composition between an essence and its esse essem- 
trae in a creature than there is between life, vitam, and the act of living, 
vivere, in a living being, vivente. 

This distinction between an essence and its esse existentrae is not 
a purely mental one, secundum rationem tantum. Neither does it belong 
to the real world of nature, secundum rem el naturam. It is a difference 
11 perspective, 2ntentiones [with a proximate foundation in reality] 
focussed on the same one simple thing. One concept is considered apart 
from the other. Neither is included in the comprehension of the other. 
Whatever is added to such a comprehension must come to it from without 
in an accidental manner. 

Here is an example taken from Avicenna (V Metaph.). Horsiness 
is the nature of a horse. In itself, horsiness is no more than a thing, res, 
which has been thought out in the terms of a definition; and nothing 
else. It does 1ot contain any note of universality or particularity in 
its comprehension; no esse of an individual, no esse of the mind; no esse 
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in potency, no esse in act. These are all intelligible notes which arc added 
to the comprehension of horsiness as though they were accidents. 

Horsiness is neither a universal nor a particular; it is neither one 
nor many, it is neither a singular in the real world of nature nor a uni- 
versal in the logical world of the mind. If it were, such a note would 
be included in its comprehension. When unity is added to horsiness, 
we have oue horse. When a relationship to many is added, we have 
a universal. When the properties and accidents which make up a set 
of individuating notes are added, we have a singular. All sorts of «acci- 
dents» are added to a comprehension in this way. This is the sense in 
which Avicenna said, esse happens to a thing, esse accidere rei enti. 

Avicenna did not say that esse is a thing in an absolute sense of that 
term, as though it were a thing, res, which was added to another thing 
ret adveniens, even as the color on a white or a black surface. This is 
what Averroes accused him of saying (In IV Metaph.). 

Horsiness is nothing but the nature of a horse. Any other note which 
should happen to be added to it, determine it, or be understood along 
with it, enters into a composition with it. This note is no more than one 
part of a composite which is made up of the two. Horsiness can be con- 
sidered apart by itself, even though it could not come into being without 
that other note or continue in existence without it. 

Here is our answer to the first objection. The intellect predicates 
one term of another after it has considered each apart; this much is 
true. When the intellect derives this difference from the reality itself 
or from concepts which are based on reality, then these terms represent 
some sort of a composition in the thing itself. Thus, the act of being, 
esse actuale, in a creature remains outside the comprehension of this 
.essence, even though it does not contribute any reality to that essence 
considered in an essential sense. Cf. supra. 

In every creature, therefore, there is a composition of essence and 
esse. The intelligible note, called esse, stands outside the comprehension 
of the essence, and is joined with it only in an accidental manner. Cf. 
supra. In this question 1 am understanding essence in its wide sense, 
that is, as equivalent to that which is, the thing to which esse belongs. 
This is the sense in which essence is understood in the following question 
also. 

When, however, the intellect predicates one term of another after 
1t has considered each apart, and it derives this difference solely from 
its own act, then these two terms do not represent any composition 
in reality, ¿n re. Such are the different attributes in God. Cf. infra. This 
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esse actuale does not stand outside the comprehension of the divine 
essence. It is Necessary Being, esse itself subsistent. Cf. supra. Thus, 
Essence aud Esse do not enter into any composition in God. 

This is the sense in which Boethius (De Hebd.) says, «That which 
is [a creature] is able to receive further determinations. [The Creator] 
Esse vero, does not admit of any other intelligible note which could 
be added to Itself.» 

Ad 2. The reply to the second objection ¡ is the same as that to the 
first. When the two terms differ in no more than a merely mental dis- 
tinction, they do not enter into any composition with each other. Cf. 
supra et infra. When they differ in reality, re, or in concept, ¿ntentione, 
they do enter into such a composition. Cf. supra et infra, 19 


F, A. CUNNINGHAM. $. ]J. 
Fordham University, New York. 


198 Cf. note 38. I do not think it is necessary to transcribe the Latin. The 
reproduction is readily available. 


ALGUNOS JUICIOS TEOLOGICOS 
DE ASIN PALACIOS 
SOBRE EL ISLAM 


- En un homenaje al P. Manuel Alonso no puede faltar un estudio, 
aunque sea modesto, sobre el que era gran maestro de los estudios arábi- 
gos en España, cuando el Padre empezó a trabajar la filosofía musulmana 
medieval. D. Miguel Asín Palacios siguió paso a paso sus investigaciones 
hasta su muerte, hace ya un cuarto de siglo. A él dedicaba el P. Alonso, 
en 1947, su Teología de Averroes (Estudios y Documentos ), con los siguien- 
tes versos latinos: 


Clarissimo viro 

D. Michaeli Asín Palacios 

sacerdoti dignissimo 

litterarum hispanarum uecnon et arabicarum 
decus et ornamentum amplissimum 
culus adhuc dulcis memoria animam subit 
nec unquam delebitur 
quique opus hoc ipsum innuit 
laboremque obsecundavit 
munusculum hoc 
auctor 
LP. DE: 


Efectivamente, el P. Alonso siguió enteramente en sus publicaciones 
la línea de investigación filosófica y teológica de Asín Palacios y trabajó 
durante años en la Escuela de Estudios Arabes por él fundada. Como 
homenaje a ambos sabios arabistas, sacerdotes católicos dedicados al 
estudio del Islam, quisiéramos exponer algunos juicios que como teólogo 
cristiano se vio llevado a hacer Asín Palacios sobre la religión musulmana. 


voL. 25 (1969) . PENSAMIENTO pp. 145-182 
10 


y 
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No es tarea fácil hablar de Asín. No hay ningún estudio serio sobre 
su rica personalidad y el conjunto de su obra gigantesca. (Es un tema que 
bien se merecería una tesis doctoral). El homenaje internacional que se le 
pensaba tributar en 1941 fue aplazado por la guerra, y esa misma guerra 
y el subsiguiente aislamiento internacional de España hicieron que muchos 
estudiosos y revistas internacionales no se ocuparan de su figura con 
ocasión de su fallecimiento, en el verano de 1944. Hay que esperar que 
sus discípulos y el orientalismo español patrocinen en 1971, con ocasión 
del centenario de su nacimiento, un homenaje y una serie de estudios 
sobre su persona y su obra polifacética. 

Estas páginas no quieren ser más que un modesto intento de reunir 
ciertos materiales sobre un tema determinado, textos esparcidos en su 
abundantísima producción literaria. El tema se merece un estudio más 
profundo, que el tiempo y la circunstancia de estar en el extranjero y no 
tener a mano toda la bibliografía oportuna han impedido por ahora rea- 
lizar. 


Sus jusctos teológicos en el conjunto de su obra escrita 


Como fuentes para conocer el pensamiento de Asín Palacios no nos 
queda, a los que no le conocimos personalmente, más que la enorme masa 
de sus escritos y los magros estudios que se han hecho sobre su vida, sus 
obras o sus ideas. A ellos nos atenemos. 

¿Qué se entiende por «juicios teológicos»? 

La teología sería la ciencia que estudia «el pensamiento de Dios sobre 
las cosas», su ser, su acción y sus relaciones con los demás seres, el valor 
de todo el universo y de cada cosa con respecto a él. Es, en cierta manera, 
la ciencia de lo divino. Pero puede estudiarse de diversas maneras. Si se 
mira lo que Dios ha manifestado por la Biblia en su conjunto, será una 
teología bíblica. Si se considera la naturaleza entera y la inteligencia 
humana como expresión de Dios, se puede elaborar una teología natural. 
La teología moral analiza la bondad o malicia de los actos humanos, según 
el plan de Dios. La teología espiritual estudiaría más bien esos actos en 
cuanto están infundidos de verdades religiosas en el conjunto de la vida 
espiritual del hombre que los vive. Y así con otros aspectos o ciencias de 
lo divino. 

Aquí vamos a hablar solamente de la teología dogmática de D. Miguel 
Asín, es decir de los juicios que hizo apropiándose o sacando deducciones 
y aplicaciones de las definiciones dogmáticas de la Iglesia y aplicándolas 


3 ALGUNOS JUICIOS TEOLÓGICOS DE ASÍN P. SOBRE EL ISLAM 147 


a las realidades islámicas. T,os dogmas son la expresión de la fe de la Igle- 
sia sobre unas determinadas verdades religiosas *. Desde cierto punto de 
vista, estos juicios colectivos son de lo más impersonal que puede tener la 
fe de un escritor. En el caso de Asín Palacios, que no era teólogo de oficio 
sino historiador de la teología, se puede decir que estos juicios eran sobre 
todo los de su época, que él hizo suyos como cristiano y sacerdote repre- 
sentante de la Iglesia ?. Pero adaptó también un poco esas formulaciones 
de la fe a su personal forma de vivir esa fe, influida por su época, su for- 
mación y su vida profesional. Con todo no fue ni en cantidad —;¡qué 
pocas páginas ocupan en su producción! —, ni en profundidad de pensa- 
miento el aspecto más rico de su labor de escritor cristiano. 

Al final de este trabajo nos podremos preguntar por qué rehusó, en 
general, dar juicios teológicos sobre la Islam. Podemos contestar en 
parte que era un hombre positivo, historiador, con mucha más capacidad 
de comprender y seguir las ideas y doctrinas de los demás que de crear él 
mismo en este terreno. Era también un hombre sumamente conciliante, 
y la ciencia teológica tiene un aspecto de juicio y distinción, que a menudo 
separa para condenar o rechazar. Era, sobre todo, un hombre religioso, 
que participaba y comulgaba con las ideas y vida religiosa de los demás 
y que no se sentía autorizado a juzgar del valor de las ideas y las persona- 
lidades ajenas. Habría que añadir aquí la influencia del positivismo cien- 
tífico de la cultura universitaria de su época, que pedía también una dis- 
tinción «laica» entre actividad profesional y actividad religiosa personal. 
Ahora, pasada quizás la crisis laicista, se pueden encontrar formas más 
ricas de relación entre las dos esferas de actividad del mismo hombre que 
enseña y vive su fe *, pero —fuera por convicción personal o por el am- 
biente universitario español— Asín se atuvo con bastante fidelidad a esta 
regla. Nos ha dejado de todas formas algunos juicios teológicos, que son 
los que vamos a estudiar, sin darles más importancia de la que tienen en 
las obras de su autor. 

1 Cfr. un prudente y sugestivo estudio sobre el estado actual de esta temática 
por J. A. de ALDAMAS. J., Origen de las fórmulas dogmáticas, «Estudios Eclesiás- 
ticos» (Madrid) 43 (1968) 5-14. : 

2 El hecho de ser eclesiástico daba un significado especial a sus juicios teoló- 
gicos y a sus estudios todos, como reconoce A. BEL, Un discours de M. D. Miguel 
Astn Palacios á la Real Academia de la Historia, «Revue de 1'Histoire des Religions» 
(París), 90 (1924) 98-107, y como lo recogía él mismo entre los juicios que se habían 
hecho a una de sus obras, en L'influence musulmane dans la «Divine Comédie». His- 
toive el critique d'une polémique, «Revue de littérature comparée» (Paris) 4 (1924) 197- 
198 (varias ediciones de este trabajo, en castellano y otras lenguas). 

3 Massignon se lo tenia que reprochar a Asín, ya en 1919, en Les recherches 
d'Asin Palacios sur Dante: le probléme des imfluences musulmanes sur la Chrétienté 


médiévale et les lois de l'imitation littéraive, «Revue du Monde Musulman» (Paris) 36 
(1918-1919) pp. 55-56; Opera Minora, Beyrouth 1963, t. 1, 79-80. 
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Para poder apreciar debidamente su aportación en este campo, habría 
que compararla a la de otros islamólogos católicos de la primera mitad 
del siglo xx (Lammens, Massignon, Longás, Pareja, Gardet, Jomier, 
Anawati, Abdeljalil, Di Matteo, Mulla, Journet, Bouyges...). Los estudios 
monográficos necesarios para abordar este tema están en un estado tan 
embrionario que es actualmente imposible realizarlo ?, 

Por otra parte, el limitarnos a la teología dogmática es quizás también 
ponernos en la posición de Asín Palacios y lo que su época entendía pre- 
dominantemente como teología: unos juicios doctrinales, coherentes, 
claros y ordenados sistemáticamente. Pero Asín mismo reconocía que no 
podía disociarse el estudio de la doctrina de un autor de su vida y su am- 
biente histórico $, La teología es, ciertamente, un saber o una ciencia 
que —como todo lo conceptual— tendería a plantearse términos genera- 
les, como atemporal y válida generalmente. Pero, como todo lo religioso, 
esa ciencia proviene de un dato primero, que es la vida religiosa concreta 
del teólogo y de la realidad vital que forma el objeto de su estudio. Es 
forzosamente subjetiva, ya que aquí también lo subjetivo es objetivo. Al 
estudiar a un teólogo como D. Miguel Asín, deberíamos analizar ante 
todo su tiempo y su personalidad, para comprender sus ideas y para ver 
así el conjunto de su expresión teológica, su vida cristiana y no sólo sus 
juicios que son una expresión conceptual y por ende parcial. 

Este estudio teológico supone, de nuevo, otra subjetividad, la del his- 
toriador mismo que estudia al teólogo y que tiene, forzosamente, unos 
puntos de vista relativos, los de su época, su formación y su personalidad. 
Así todo estudio de los textos o ideas teológicas de un autor supone 
siempre, sin poder evitarlo, un encuentro de dos personalidades, la del 
teólogo y la de su historiador, con dos pensamientos dogmáticos, expre- 
sados en fórmulas paralelas y nunca enteramente convergentes frente al 





4 Es un trabajo que están preparando varios autores, entre ellos Y. MOUBA- 
RAC, en París, y R. CASPAR, que ha realizado una interesante bibliografía sobre 
el tema (muy incompleta para los trabajos que no son de lengua francesa): Le 
dialogue islamo-chrétien. Bibliographie, «Parole et Mission» (Paris) 33 (1966) 312- 
322; 34 (1966) 453-481. Para España, hay algo en la bibliografía de M. de EPALZA, 
Bibliografía general árabe e islámica en España (1960-1964), «Boletín de la Asocia- 
ción Española de Orientalistas» (Madrid) 2 (1966) 131-175; Bibliografía española 
sobre historia de las religiones, «Razón y Fe» (Madrid) 173 (1966) 193-204. 

5 «Como las ideas del escritor deben siempre no poco a su temperamento, a su 
educación, al medio en que se formó, a su vida en suma, fuerza será anteponer a la 
doctrina la biografía, documentadas una y otra con los textos vivos de sus obras... 
Tres partes abarcará este estudio: la vida, la doctrina, los documentos» (El Islam 
enistianizado. Estudio del sufismo a través de las obras de Abenarabi de Murcia, 
Madrid 1931, p. 28; cfr. también La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, 
vol. 1, Madrid-Granada 1934, pp. 7-8). 
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pensamiento dogmático de la Iglesia y sus documentos. Esto obliga a 
reconocer, en el estudio de la teología de un autor, todo un conjunto de 
elementos distintos, pero que se influyen mútuamente en una unidad 
escructurada por la vida de la Iglesia y la del Espíritu que anima este 
proceso teológico. La vida del autor y la de su historiador, la realidad 
islámica y los juicios teológicos no pueden disociarse en la realidad. Hay 
que reconocerlo cuando se estudia —es nuestro caso— uno sólo de los 
elementos de este conjunto: las fórmulas dogmáticas. 


Por otra parte, Asín Palacios tenía una formación teológica escolástica 
que, como él mismo lo había mostrado en parte €, depende muy directa- 
mente del Islam medieval. Su posición no le permitía, a menudo, juzgar 
cristianamente el Islam ya que partía de una teología cristiana «islami- 
zada». ¡Qué tentación la de mostrar las influencias islámicas en la doc- 
trina teológica de D. Miguel Asín! Esto sería especialmente fácil en el 
tema de la salvación de los infieles ?. Pero no estamos aún suficientemente 
documentados sobre el conjunto de esas influencias en el cristianismo y, 
sobre todo, en su teología dogmática de las otras religiones $. Asín dio un 
gran paso en este tema, pero queda aún por hacer el análisis completo y 
complejo de la influencia religiosa islámica en el cristianismo medieval, 
del que somos herederos, D. Miguel y nosotros. 


También habría que comparar su posición teológica sobre los musul- 
manes con las que pudiera tener sobre otras religiones no cristianas y sus 
fieles, especialmente el judaismo. Los textos sobre este tema son escasos 
y Asín lo toca sólo de pasada. Una frase general, tomada en su sustancia 
del P. Pinard de la Boullaye, nos indicaría la línea general del pensamiento 
de Asín, que se ve confirmada por su posición teológica general sobre el 
islam: «la vida espiritual de las religiones y sectas distintas de la católica 
ofrecerá caracteres tanto más similares a los de la espiritualidad cristiana 
ortodoxa, cuanto mayor sea el patrimonio dogmático, moral y-ascético 
que conserven, heredado de ésta» ?. 


£ . Especialmente en sus trabajos /:1 averroísmo teológico de Santo Tomás de 
Aquino, en IHfomenaje a D. Francisco Codera, Zaragoza 1904, Pp. 271-331; Huellas 
del Islam, Madrid 1941, pp. 1-72; y Un aspecto inexplorado de los origenes de la 
teología escolástica, en Mélanges Mandonnet, Paris 10930, vol. II, pp. 55-66. 

1  cír. El Islam cristianizado..., Pp. 19-20, 266-267. 


8 Una actitud muy prudente en este tema en L. GARDET-M. M. ANAWATI, 
Introduction a la théologie musulmane. Essai de théologie comparée, Paris 1948, 
opuesta en general a las hipótesis y teorías de Asín Palacios. 


2 El Islam cristianizado..., P. 27. 
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Las fuerzas motrices en el pensamiento de Asín Palacios 


Según la visión global de la vida religiosa, necesaria para completar el 
estudio teológico de un autor, habría que analizar aquí el conjunto de la 
visión del Islam que tenía Asín Palacios, como cristiano y teólogo. Es 
labor larga y profunda, que no podemos realizar aquí. En ella habría de 
insertarse su actuación de —¿cómo llamarlo?— «teólogo dogmático». 

Pero sí debemos esforzarnos por hacer un esbozo provisional de las 
grandes líneas de fuerza que guían el pensamiento y la investigación de 
D. Miguel Asín Palacios. 

La primera sería una fuerza de unificación. «Era contrario a todo lo 
que divide y partidario de todo lo que une», ha dicho muy acertadamente 
H. Terrasse 1%, Tenía la pasión de las semejanzas, de los parentescos, de 
las analogías, de las influencias. Tendremos que ver, más adelante, cómo 
habría que empezar por laacer un repertorio del vocabulario de Asín para 
comprender el valor que daba a estas diferentes expresiones, y a todas las 
demás equivalencias que se encuentran en sus escritos. 

Con todo, esta unidad suya no es lógica y sistemática: es sobre todo 
religiosa, cultural, histórica, literaria. Es analítica y respeta la originali- 
dad de los hechos relacionados. Es, sobre todo, teológica. D. Miguel Asín 
«sentía» cristianamente la unidad espiritual del helenismo, el enisstianismo, 
el islam y el catolicismo medieval en occidente. Y lo expresaba como his- 
toriador de las doctrinas y de los textos, con el instrumento científico de 
las técnicas de influencias culturales vigentes en su tiempo, especialmente 
las de la escuela de arabistas españoles legadas por su maestro Ribera *, 
Muy bien ha expresado louis Gardet esta faceta del pensamiento de Asín 
Palacios, aunque disienta de él: «Sus hipótesis de trabajo? Ante todo la 
unidad de la tradición mística y del pensamiento teológico en la cristian- 
dad y en el islam; después, pasar de las semejanzas o analogías a equiva- 
lencias; y por fin, deducir de éstas que son muy probables préstamos his- 
tóricos de las que sólo queda buscar las posibles vías de acceso» 1?. Hizo 
suyos estos principios de su maestro Ribera en su trabajo Bosquejo de un 


10 Necrologie: Miguel Asin Palacios | 4871-1944), «Hésperis» (Rabat) 32 (1945) 
. 14. 
ñ 11 cfr. Historia y critica..., citada supra, n. 2, y H. PINARD DIE LA BOU- 
ILAYES. J., L'étude comparée des religions, 4.* ed., Paris 1927, p. 437; trad. cast. 
G. GOLDARAZ, G. de ANDOAIN y MARTINEZ, 2.2 ed., Barcelona 1964. 
1 L. GARDIT, Homwage a D. Miguel Asín y Palacios, «Ibla» (Tunis) 8 
(1945) 233. 
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diccionario técnico de filosofía y teología musulmanas, ya en 1903 Y, Siguió 
desarrollando toda su vida este método en sus diversos estudios y lo defen- 
dió con tanto más rigor cuanto más divergentes de los suyos eran los cami- 
nos de ciertos investigadores europeos ?**. 

Esta tendencia a unificar y el método de las influencias culturales 
fueron los dos elementos o fuerzas que le permitieron hallar el lazo de las 
influencias múltiples del cristianismo en el Islam primitivo y, más tarde, 
las influencias de ese islam en la cristiandad medieval occidental. 

Este punto es fundamental para comprender con qué seguridad teoló- 
gica Asín Palacios podía estudiar los valores religiosos del Islam. Estaban 
«cristianizados», tenían un «sentido cristiano», como rezan los títulos de sus 
obras El Islam cristranizado (1931) y La espiritualidad de Algazel y su sen- 
tido cristiano (1934-1041) **. Sentía el valor cristiano de la espiritualidad 
musulmana «precisamente en el punto sensible que constituyen la con- 
cepción y la realización, en la vida religiosa, de la experiencia mística» 16, 
Ese «piadoso sentimiento» que guiaba su búsqueda *” era en realidad un 


13 ¿Revista de Aragón» (Zaragoza) 5 (1903) 179-189, 264-275, 343-359; Obras 
Escogidas, Madrid-Granada 1948, t. IL-11I, pp. 171-215. 

14 cfr. La espiritualidad de Algazel..., vol. 1, pp. 9-10, y mi artículo Massignon 
et Asin Palacios: deux approches de l'Islam, que ha de aparecer en un número espe- 
cial de los «Cahiers de 1Herne» (Paris) dedicado al orientalista francés. 

15 El alcance que da a esas expresiones ha sido definido con bastante precisión 
en un párrafo importante de esta última obra: «La división del trabajo tiene aquí su 
aplicación más justificada: a los arabistas nos toca la tarea primordial de poner al 
alcance de quienes no lo son las ideas de los ascéticos y misticos del islam, vertién- 
dolas con la mayor fidelidad posible a lenguas europeas, para que, sobre nuestros 
análisis y versiones, otros eruditos, especializados en las literaturas cristianas del 
oricnte anteislámico, puedan establecer con plena autoridad cotejos y formular 
conclusiones. 

Ello, sin embargo, no obsta para que el arabista ose también a veces insinuar 
hipótesis en tal sentido, cuando las analogías son tan obvias que sin estrictos y 
minuciosos cotejos textuales se descubran. Y ésta es la labor accesoria que modesta- 
mente he intentado realizar aquí: al margen de los resúmenes y análisis textuales 
de la doctrina espiritual de Algazel, siempre que mi exigua erudición en las fuentes 
cristianas y monásticas a mi accesibles me permitió descubrir alguna semejanza más 
o menos estrecha que con estas fuentes aquella doctrina emparentase, púsela de 
relieve; pero no con la pretensión de llevar a cabo obra sistemática y exhaustiva 
bajo tal respecto, sino tan solo con el propósito de sugerir e insinuar las fecundas 
perspectivas que a la investigación de otros especialistas mejor dotados quedan 
abiertas en este campo. Tales semejanzas, por otra parte, aunque aparezcan de 
manera esporádica y en cuantía muy desigual en los diferentes tratados del Ihkyá”, 
representan, sin embargo, por su número total y su fuerza acumulativa, un valor 
de conjunto más que suficiente para justificar lo que en el título del libro hemos 
llamado «el sentido cristiano» de la espiritualidad de Algazel (nota: Con este mismo 
propósito dimos a luz nuestros reciente libro El Islar: cristtanizado...)» (o. c., vol. I, 
Madrid-Granada 1934, P. 17). Cfr. imfra, nota 48. 

186 P, MECH, Un islamologue espagnol: Don Miguel Asín Palacios (1871-1944), 
«En terre d' Islam» (I.yon) 20 (1945) p. 266. 

12 H. CORBIN, L imagination créatrice dans le soufisme d'Ibn *Avabr, Paris 


1958, Pp. 32. 
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sentido profundo en que el teólogo, el historiador y el hombre de Dios se 
unían en una misma expresión ?*, 

Esta línea de fuerza fundamental en el pensamiento de Asín Palacios 
le permitía «cristianizar» otra de las líneas maestras de su actividad inves- 
tigadora: su amor patriótico. Este amor le llevaba a traducir, sobre todo 
al francés, casi todos sus trabajos principales 1?, y a quejarse con dignidad 
cuando veía que las investigaciones españolas no eran tenidas en cuenta 
en el mundo científico internacional 2, Esto le llevó, sobre todo, a estu- 
diar las múltiples facetas de la influencia arábigo-española medieval en el 
pensamiento europeo. El principio del origen cristiano de los valores mu- 
sulmanes le permitía atribuir un origen islámico a ideas de autores de 
primer orden en el patrimonio cristiano occidental: Sto. Tomás, Lulio, 
S. Juan de la Cruz, Pascal, Dante, etc. Este interés «nacional», siempre 
equilibrado y temperado por el rigor positivo y científico de sus estudios, 
le venía ya de sus maestros, como Ribera y Menéndez y Pelayo, y debe 
aparentarse al movimiento de la «Generación del 98», como muy bien ha 
hecho notar García Gómez ?!, 

Una tercera veta fundamental en la investigación de D. Miguel Asín 
era su propia vida religiosa. Estudiarlo desbordaría ampliamente los lími- 
tes de este artículo. Con todo, hay que mencionar al menos este aspecto, 
fundamental para un historiador de las religiones. Waardenburg, en su 
obra magistral sobre la influencia de las ideas del historiador en el estudio 





18 Cfr. los testimonios de Ll. GARDET, o. c.; H. TMERRASSE, o. C., p. 12; 
N. ALEM, Le personnalisme musulman, (Travaux et Jours» (Beyrouth) 14-15 (1964) 

. 58-62. i 
ra Cfr. Introducción a La escatología musulmana en la «Divina Comedia», segui- 
da de Historia y crítica de una polémica, 2.2 ed., Madrid 1943; reedición en rg6r; 
P. Longas, Bibliografia de Don Miguel Astn, 'Al-Andalus (Madrid) 9 (1944) 293-310. 
«La raiz intima de esta pasión de publicista estaba en su amor a España, en su con- 
vicción de que en algunos aspectos no estábamos a la zaga de ningún país de Europa. 
Le disgustaba profundamente ver que, por ignorancia de la lengua española, algunos 
especialistas extranjeros desconocían nuestros libros y no se preocupaban de nues- 
tros adelantos. Ha sido un extraordinario apologista de la cultura española». 
A. GONZALEZ PALENCIA, Don Miguel Asín Palacios (1871-1944), «Arbor» 
(Madrid) 2 (1944) 206. 

20 «Ambos estudios ignoran —como desgraciadamente ocurre a todo lo espa- 
ñiol— las investigaciones de Ribera...» (La escatología..., Madrid 1943, p. 586). 
4... editada y traducida hace ya treinta años en mi monografía titulada La psicologta 
según Mohidin Abenarabi, (apud «XIV* Congrés International des Orientalistes», 
Paris, Leroux, 1906, tomo 111), que ha pasado, sin duda, inadvertida para la autora 
de este artículo, como tantos otros trabajos de los arabistas españoles, aunque 
hayan sido insertos en publicaciones, como la citada, de tipo internacional» (rec. 
de M. Smith, A/-Risala..., en «Al-Andalus», (Madrid) 4 (1936-37) p. 473). También 
en «Un opus cui...», Revue Biblique» (Paris) 36 (1927) pp. 82-83. 

21 E. García Gómez, Don Miguel Asín 1871-1944 (esquema de una biografia), 
«Al-Andalus» (Madrid) 9 (1944) 272-273. 
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de la religión que describe —en concreto, el Islam—, ha analizado las 
limitaciones y las virtualidades de esta vida religiosa en la obra escrita ??, 
Waardenburg dudó mucho, al escoger un autor católico, para los cinco 
orientalistas que buscaba para su estudio, entre Asín Palacios y Massi- 
gnon. Al final se decidió por el francés, íntimo amigo, pero totalmente di- 
ferente de D. Miguel Asín %, Queda por hacer, pues, el estudio de esta 
faceta de Asín Palacios, tan importante para iluminar el objeto de este 
estudio. | 

Unidad e influencias entre el Islam y el Cristianismo, interés patriótico 
y amplia vida religiosa personal forman el marco en que hay que insertar 
toda la investigación y la reflexión de Asín Palacios y también sus juicios 
teológicos sobre el Islam. 


Textos teológicos y su valoración general 


Antes de examinar algunos temas más importantes, vamos a valorar 
los textos e intentar explicar la competencia de D. Miguel en estos 
campos teológicos, para no desorbitar el objeto de este estudio. 

Los textos «teológicos» ocupan una parte mínima de su producción 
literaria. Aunque hay juicios teológicos esparcidos en otras obras y se 
siente un soplo espiritual que impulsa el conjunto ?, sólo merecen clasi- 
ficarse como tales cuatro trabajos que hay que situar en el contexto his- 
tórico que motivó su publicación. 

Los más importantes estudios teológicos cristianos de Asín serían las 
introducciones a El Islam cristianzzado... Y y a La Espiritualidad de 
Algazel y su sentido cristiano. Estas dos obras de madurez de Asín, prepa- 
radas por muchos trabajos anteriores, pretenden corregir dos tendencias 
que le parecían erróneas. La primera, la de algunos orientalistas que 





22 J. J. Waardenbug, L*Islam dans le miroir de I1'Occident. Comment quelques 
orientalistes occidentaux se sont penchés sur l'Islam et se sont formé une image de 
cette religion (1. Goldziher, C. Snouck Huvrgronje, C. H. Becker, D. B. Macdonala, 
Louis Massignon), Paris-La Haye 1963. 

23 ¿Creo que un día se podrá resumir el gran orientalismo de la primera mitad 
de nuestro siglo en la amistad de Massignon, el gran complicado, con mi maestro 
Asin, el niño grande» (E. García Gómez, Louis Massignon, «L'Orient Littéraire» 
(Beyroutl1), 10 noviembre 1962. 

24  ¿Cette science vivante, traversée d'un grand souffle spirituel» (L. GARDET, 
0. €. D.-232) 

25 Traducción francesa de esta introducción en Le probleme de l'authenticité de 
la mystique musulmane, «En terre d'Islam» (Lyon) 29 (1945) 3-22. 
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menospreciaban los orígenes cristianos de la mística musulmana *, La 
segunda era la opinión cristiana corriente que desprecia al Islam en su 
conjunto, por ignorancia más o menos crasa de sus valores religiosos. Las 
dos tendencias se oponían a todo el conjunto de la actividad de D. Miguel 
a lo largo de su vida científica. Había trabajado sobre todo, como orienta- 
lista, para hacer asequible a los cristianos europeos cuantos valores reli- 
glosos contenían los tratados de espiritualidad musulmana, y había justi- 
ficado cristianamente estos valores buscándoles orígenes cristianos. En el 
ocaso de su vida se siente empujado a definir mejor estos dos puntos con 
unos estudios históricos y teológicos más precisos y doctrinales. 

En 10940, en cambio, es una toma de posición política la que le lleva a 
escribir su Por que lucharon a nuestro lado los musulmanes marroquíes ?, 
artículo en que, sin pretensión de erudición, pone al servicio de una 
amistad islamo-cristiana, que desea profundamente, todo el caudal de sus 
conocimientos y su visión de las relaciones entre las dos religiones y entre 
musulmanes y cristianos. Este artículo sintético es un documento histó- 
rico de capital importancia para comprender las relaciones islamo-cristia- 
nas en la primera mitad del siglo xx. Es también uno de los pocos textos 
en que D. Miguel aborda un tema islámico de actualidad, aprovechando 
—naturalmente— el acervo de sus conocimientos del pasado que eran el 
fruto de sus trabajos habituales. Lo hace con una inmensa simpatía, 
encauzada por la doctrina teológica contemporánea, que explana clara- 
mente ya que se dirige a un público español, pero que interpreta siempre 
en el sentido más abierto y favorable a los valores y las personas musul- 
manas. | 

Nos ha sido imposible consultar otro trabajo sobre La influencia de la 
Iglesia en la vida y la doctrina del mundo islámico, aparecido en el suple- 
mento del diario «El Debate» (Madrid febrero 1934). Debe ser importante 
y ha sido señalado como tal por uno de los que más se han interesado por 
la opinión teológica de Asín Palacios sobre el Islam *, 

Aunque la producción propiamente teológica de Asín no es muy abun- 
dante, el ilustre catedrático de Madrid seguía la actualidad teológica 


28 Cfr. El Islam cristianizado..., pp. 7 ss.; La espiritualidad de Algazel..., vol. 1, 
pp. 9 ss; L. GARDET, Ratson et for en Islam, «Revue thomiste» (Toulouse) 44 
(1938), pp. 146-147; N. ALAM, o. c., pp. 58-60 y mi artículo ya citado Massignon et 
Asim Palacios... 

27 Enel «Boletín de la Universidad de Madrid», 1940; Obras Escogidas, vol. TI- 
III, Madrid-Granada 1948, pp. 125-152; trad. franc. L'Espagne el "Islam. Powrquot 
les musulmans ont combatu a nos cótés, en La Mission de l' Espagne, pp. 208-297. 

2 A, JENFERY, Miguel 4Asim, (The Muslim World» (Hartford) 35 (1945) 
p. 277. 
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sobre las religiones no cristianas gracias a su inmensa capacidad de lec- 
tura, que le tenía al corriente de las obras principales que resumía o rese- 
ñaba frecuentemente en «Al-Andalus» ??. Pero como teólogo era sobre 
todo la historia de las ideas teológicas lo que le ocupó principalmente ?0, 

Su finalidad en estas investigaciones era presentar los valores positivos 
musulmanes contra la ignorancia, ya que el Islam «no es como el vulgo 
indocto supone, una superstición idolátrica en cuanto al dogma, ni un 
grosero sensualismo en cuanto a la moral» *!, Quiere corregir «las ideas, 
corrientes entre el vulgo y aun entre los doctos», como dice ya en 1907 ?, 

Este criterio de apología de los valores positivos del Islam guiaba 
siempre sus escritos y su investigación. Fue siempre más partidario de 
alabar que de condenar. Raras veces consintió en expresar sus juicios 
negativos —que los tenía, como veremos— con respecto a la religión islá- 
mica. Cuando se trataba de polémicas musulmanas anti-cristianas, solía 
remitir a otras obras para que el lector rectificara —si quería— esas obje- 
ciones por sí solo 83, Así, después de alabar la espiritualidad de Algazel, se 
limita a poner en nota a pie de página: «El lector notará él mismo las 
exageraciones y los errores debidos a la influencia de la religión musul- 
mana en el pensamiento del autor» , Generalmente se aparta de todo 
tono y tema polémico, aun en sus publicaciones sobre polemistas, como 


22 p.ej. la recensión de GARRIGOU-LAGRANGE, Prémystique natuvelle et 
mystique surnaturelle, «Etudes Carmélitaines» (Paris) 18 (1933) 11, pp. 51-77, en 
«Al-Andalus» 2 (1934) 246-247. 

30 «Le théologien, en outre, s'efforcait de mieux comprendre, par l'étude des 
influences islamiques subies, la philosophie, la théologie et la mystique chrétienne 
médiévales» (P. MECH, o. c., p. 269). «M. le Professeur Asín de l'Université de 
Madrid est peut-étre l'orientaliste qui, á notre époque, connaít le mieux le mouve- 
ment des idées philosophico-religieuses dans 1'Islam, depuis les origines et durant 
le Moyen-Age» (A. BEL, o. c., p. 98). Un trabajo magistral en esta línea es el ya 
citado Un aspecto...). 

31 Por qué luchavon..., ed. 1948, P. 131. 

322 La indiferencia religiosa en la España musulmana según Abenhazam, histo- 
viador de las religiones y sectas, «Cultura Española» (Madrid) 1907, p. 3. 

38 ¿Nos hemos abstenido de comentar el texto con notas de adhesión o repulsa 
a las ideas del autor, aun en los casos, bastante frecuentes, en que sus críticas apa- 
sionadas y desprovistas de fundamento, contra la Sagrada Iscritura y la religión 
cristiana provocaban en el espíritu del traductor violenta reacción mental y emo- 
cional» (Abenházam de Córdoba y su historia crítica de las ideas religiosas, Madrid 
1928-1932, t. Il, p. 79; cfr. también t. IL, pp. 191-193; t. IL, 45-58; t. III, 5-6). Esta 
reacción emocional se nota también un poco al final de su estudio El original árabe 
de la «Disputa del asno contra fr. Anselmo Turmeda», en que arremete contra el 
fraile apóstata mallorquín (Madrid 1914; «Revista de filología románica» (Madrid) 1 
(1914) 1-51; lHuellas del Islam, Madrid 1941; Obras Escogidas, Madrid-Granada 19348, 
1111, 563-616). | 

3a Une introduction musulmane a la vie spivituelle. Le «Chemin assuré des 
dévols» d'Algazel: Analyse et Extratts, «(Revue d'Ascétique et de Mystique» (Toulou- 


SE) 4 (1923) p. 275- 
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la ya mencionada de Abenházam de Córdoba... o La polémica anticristiana 
de Muhammad Al-Caysi %, «Era contrario a todo lo que divide y parti- 
dario de todo lo que une», podemos repetir con H. Terrasse 3, 

Esta actitud explica algunos juicios de Asín sobre ciertas personas im- 
plicadas en los valores teológicos del Islam. Lo veremos en su actitud 
frente a Mahoma, pero continuamente advertimos que en la historia de 
las ideas (y los valores) del Islam, hay personajes que obtienen la simpatía 
de Asín y otros su antipatía, según defiendan o se opongan a los mejores 
valores musulmanes. Así «el clero oficial, aferrado a un criterio de rutina 
verbalística..., no sólo rechazó toda innovación abiertamente heterodoxa, 
sino que hasta hizo imposible toda innovación ortodoxa...», porque en 
este párrafo Asín entendía defender los valores filosóficos del Islam 
español $”. 

Aún más característico es el juicio que le merecen los diversos autores 
cuando se trata del problema del castigo de la apostasía, que Asín con- 
dena, naturalmente. «La gravedad extrema de la pena hizo inclinar hacia 
la solución laxa y benévola a casi todos los doctores musulmanes; pero no 
faltaron algunos intolerantes ortodoxos que acusaron de infidelidad a 
cuantos no aceptasen su personal manera de concebir a Dios, arrogándose 
una infalibilidad semipontificia...» %, Y en un mismo artículo invoca la 
autoridad de los teólogos y la pureza de su doctrina frente a la ignorancia 
popular, para reinvindicar poco después la fe del pueblo y su devoción 
frente a las erradas elucubraciones de los teólogos ””. 

De esto puede deducirse que Asín Palacios escogía siempre los valores 
positivos del Islam y, con una actitud típica de la teología católica de su 
tiempo, juzgaba generalmente como positivo cuanto fuera de origen o de 
apariencia cristiana, de «sentido cristiano». 

Su objetividad y competencia científica le facilitó la tarea para poder 
encontrar esos puntos positivos. Fue así como amplió notablemente los 
objetos de aprecio que un cristiano puede hallar en el Islam. En cambio, 
desde el punto de vista de los criterios teológicos, se puede decir que su 
aportación no fue muy apreciable. Siguió las líneas de reflexión ya traza- 
das por teólogos de oficio y por orientalistas que habían señalado el origen 





$5 «Revue Hispanique» (Bordeaux) 21 (1909) 339-361; Obras Escogidas, vol. II- 
II, pp. 205-317. 

36 vid. supra, n. 10. 

32 Laindrferencia religi08a..., PP. 3-4. 

8 Origen y carácter de la vevolución almohade, «Revista de Aragón» (Zaragoza) 
5 (1904) 498-506; Obras Escogidas, 11-11, pp. 8-9. 

39 Por qué lucharon..., PP. 34 SS. 
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enistiano de muchos elementos islámicos (Goldziher, Nau, Macdonald...). 
Los elogios que recibió de los teólogos se dirigían sobre todo al nuevo ma- 
terial que había aportado a sus reflexiones % o a las aplicaciones prácti- 
cas que proponía con competencia *, Pero el Prof. García Gómez ha 
liecho notar la gran importancia que estas investigaciones habían tenido 
en España: eran nuevas, estaban hechas con la máxima competencia 
teológica y se insertaban profundamente en el universo religioso español 2, 

Para apreciar el conjunto de la obra teológica de Asín Palacios no hay 
que olvidar el estado de estos estudios religiosos en España Y, Si para 
apreciarla en su auténtica originalidad habría que compararla con la de 
los demás orientalistas y teólogos de su tiempo, hay que comprender su 
valor por lo que suponen de nuevo en nuestro universo cultural y teoló- 
gico. 

Tinalmente, dos observaciones para acabar de hacer una pequeña 
valoración de la doctrina teológica de Asín. 

La primera tocaría a sus relaciones con la teología cristiana oriental. 
Ya en 1906 se declaraba incompetente en esta materia *. Sus temas de 
estudio fueron siempre los temas islámicos. Pero poco a poco se fue inte- 
resando por el cristianismo oriental, gracias a sus estudios sobre los orí- 
genes cristianos de la espiritualidad musulmana. No fue nunca un «espe- 
cialista» en esta materia, pero su gran capacidad de lectura le permitió 
aprovecharse inteligentemente de las investigaciones de otros y aun de 
colaborar modestamente en algunos puntos particulares *. 

Otra observación, muy necesaria en este campo de la teología: la mo- 
destia de las conclusiones de Asín Palacios, tanto en materias teológicas 
como históricas. Sabe la fragilidad de los conocimientos humanos y lo 
manifiesta expresamente en sus escritos %, 


10 p.ej. el articulo de R. GARRIGOU-LAGRANGE, ya citado. 

1 p. ej, F. CAVALLERA $5. J. en «Revue d'Ascétique et de Mystique» 
(Toulouse) 12 (1931) 170-173. 

42 0.c., pp. 281-282. 

43 Asín mismo señalaba ese descuido nacional en su Bosquejo... de 1903. 

14 Description d'un manuscrit arabe-chrétien de la bibliotheque de M. Codéra (Le 
poete *Isá el-Hazár), «Revue de 1'Orient chrétien» (Paris) 11 (1906) 251-273. 

45 Cfr. supra, nota 15. Une vie abrégée de saimte Marine, «Revue de 1'Orient 
Chrétien» (Paris) 13 (1908) 67-71; Obras Escogidas, 1I-111, 163-169; Logia et Agrapha 
Domini Tesu, apud moslemicos scriptores, asceticos praesertim, usitata, Paris 1916 

1926. 
4 «Si el asunto y límites de este trabajo lo permitieran, yo intentaría confirmar 
mi suposición con un cúmulo de circunstancias que la hacen muy verosímil. Todas 
ellas, sin embargo, vendrían a agruparse en dos ejes fundamentales: 1.?, la seme- 
janza entre las doctrinas, objetos y prácticas del imonacato musulmán y cristiano 
de oriente; 2.”, la conviveucia de ambas instituciones religiosas en unos mismos 
paiscs, sobre todo en la Mesopotamia. Y cuando estos dos hechos, la semejanza y 
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La religión musulmana en general 


Después de haber situado el marco intelectual y teológico en que se 
sitúan los juicios teológicos de Asín Palacios, se puede uno adentrar en el 
estudio —aunque sea somero— de sus opiniones concretas, empezando 
por lo que toca a la religión musulmana en general. 

Asín definió, al final de su vida, en un párrafo magnífico, lo que en- 
tendía por religión. Hay que tener siempre presente esta visión global del 
arabista cuando trata de los temas particulares, con el carácter analítico 
que le era peculiar *. 

«De todos los elementos que integran una cultura, el exponente más 
alto es la religión. Ella está por encima de la ciencia, de la técnica y del 
arte, porque su influjo sohre la mentalidad y el carácter de los individuos 
y de los grupos sociales penetra hasta el fondo del alma entera, haciéndola 
gustar, si la religión merece tal nombre por su perfección dogmática y 
moral, las emociones más puras y aspirar a los más sublimes ideales y 
practicar las acciones más generosas que la humanidad pueda concebir» %, 

Pero generalmente se atuvo en sus estudios a la tradicional división 
teológica de Dogma y Moral, entendiendo por dogma lo que hay que creer 
(conocimiento) y por moral lo que hay que practicar (actividad). Esta 
división le venía ya dada por la teología musulmana y la aplicó en sus 
estudios sobre Algazel: Algazel. Dogmática, Moral, Ascética, en 1901, El 
justo medio en la creencia. Compendio de teología dogmiútica de Algazcl, 


la comunicación, están probados, el fenómeno de imitación o copia es evidente» 
(Bosquejo..., 1903, pp. 209-210). En las conclusiones de El Islam cristianizado... «Al 
llegar al término de nuestro estudio, se impone una revisión sintética de los resul- 
tados que el análisis ha ido descubriendo en los diferentes métodos ascéticos y 
teorías místicas que integran la doctrina espiritual de Abenarabi. No huelga insistir 
aquí en las reservas que al principio hicimos sobre el alcance provisional de las con- 
clusiones que cabe inferir de nuestra documentación, todavía incompleta» (p. 259), 
«Tal es, vislumbrada en la perspectiva de sus últimos influjos, la fecundidad de la 
espiritualidad cristiana, que investigaciones futuras pondrán a más plena luz» 
(p. 274). «... su léxico en ideas y en imágenes o símbolos concretos, cuyos precedentes 
cristianos parezcan evidentes. Este modesto y provisional ensayo es el que tratamos 
de realizar aquí» (La espiritualidad de Algazel..., t. YUI, Madrid-Granada 1940, 
. 271). 

E 47 a avait, bien a lui, ... sa tournure d'esprit, plus histórique tout compte fait 
que philosophique, plus analytique que syntliétique aussi» (L. GARDET, Homma- 
g€..., PP. 232-233). o : 

48 Por qué lucharon..., p. 131. Esta definición recuerda ya la amplia concepción 
que expresaba ya en 1914 con una frase de pasada: «La relación mística de las almas 
con su Creador, en que la religión estriba...» (Abenmasarra y su escuela. Origenes de 
la filosofía hispano-musulmana, Madrid 1914, p. 5; Obras Escogidas, t. 1, Madrid 
1946, Pp. 7). 
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en 1929, y La espiritualidad de Algazel y su sentido cristiano, entre 10934 
y 1041. Esta división late también en todos sus juicios teológicos sobre el 
Islam, su fundador, sus doctrinas y sus seguidores. Aunque muestra los 
íntimos lazos vitales entre los diversos aspectos religiosos, Asín no acabó 
de expresar perfectamente la unidad fundamental de la vida humana, 
de la vida religiosa, superando esta dicotomía inicial *%, 

Notemos, de pasada, que tomó otras muchas divisiones de los tratados 
teológicos islámicos y mostró sus equivalencias con los tratados cristia- 
nos %. Estas equivalencias no han satisfecho siempre a todos sus colegas 
onientalistas *!. 

Esa unidad antropológica, no siempre expresada, del dogma y la 
moral constituye la riqueza quizás más profunda de la estructura mental 
de Asín, y al mismo tiempo el fundamento de la ambigiiedad de sus juicios. 
Con un estilo conceptual muy claro y didáctico expresaba realidades vita- 
les complejas, que no se dejan conceptualizar fácilmente. Asín intuía esta 
situación, y por eso en sus escritos es difícil situar el nivel en que se colo- 
caba para sus juicios teológicos. Esta dificultad es aún más patente 
cuando compara dos realidades que tienen una semejanza vital, pero que 
se insertan en conjuntos religiosos tan diferentes como son el Islam y el 
Cristianismo. 

Así hay que plantearse, por ejemplo, el problema de la fe cristiana y 
de la fe musulmana. Asín lo estudió en el marco conceptual de las disputas 
medievales 5, Veía que la fe era algo más que un conocimiento claro, a 
pesar de las concepciones propias de su tiempo $. Ta fe supone también 
una adhesión de la voluntad. Pero la fe para Asín es sobre todo un cono- 
cimiento, más que una creencia o una vivencia. Esta concepción de la fe 
como adhesión a una doctrina es profundamente islámica, aunque se ha 
aclimatado en la teología cristiana. Asín no se planteó este problema fun- 
damental de medir las equivalencias y diferencias de nivel de la fe islá- 
mica y la fe cristiana. Esto es fundamental en el momento de analizar los 
dogmas islámicos y juzgarlos desde el punto de vista cristiano. Por eso, 
cuando Asín se pregunta por el problema psicológico de la mística, con- 





49  cír. La espiritualidad de Algazel..., t. 1, pp. 7-8. 

50 p.ej. en Bosquejo de um diccionario..., 1948, t. IL-JTT, p. 183 ss.; Aben- 
házam de Córdoba..., t. 1l, Madrid 1928, pp. 56 ss.; Un aspecto imexplorado..., 1930, 

. 60. 
2 L,. GARDET-M. M. ANAWATI, Introduction a la théologie musulmane..., 
p. 203, 258, 287 y passim. 

52 El averroismo teológico de Santo Tomás de Aquino. 

$38 Cfr., por ejemplo, L'imfluence musulmane dans la «Divine Comédie». Histoire 
el critique d'ume polémique, «¿Revue de Littérature comparée» (Paris) 4 (1924) 


Pp. 399. 
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fiesa que el aspecto vital y personal del tema «es un problema más grave 
y complejo que el de la pura analogía literaria» %%, Comprende la inciden- 
cia de los dogmas diversos en las prácticas y la vida de los fieles 55, Su 
sentido global profundo le hace comprender que los aspectos dogmáticos 
no son más que un elemento en el conjunto de una vida religiosa que es 
una vida de fe 5%, En éste y en otros textos llega a hablar del «instinto de 
los simples fieles» como elemento fundamental de la fe *?. Esto no excluye 
que sea un conocimiento, pero no supone que este conocimiento sea mera- 
mente reflexivo, sino vital. ¿Qué elemento más vital, con las emociones 
—en la mentalidad de principios del siglo xx— que lo instintivo? 

Con estos breves apuntes sobre las categorías de D. Miguel cuando 
habla de la fe y los valores religiosos, podemos adentrarnos con un poco 
más de claridad en sus juicios sobre el Islam en general. 

Para Asín Palacios unas cuantas frases resumirían su pensamiento 
sobre la religión musulmana: «no es una superstición idolátrica» 5, «no 
todo el credo islámico es erróneo» 5, «es una herejía cristiana» %, tiene 
una rica herencia cristiana $! y puede considerarse como «un cristianismo 
parcial» *?, 

Este origen cristiano justifica cuanto hay de bueno en el Islam y per- 
mite a Asín concluir con estos párrafos, que resumen bien su pensamiento 
global sobre la religión musulmana: «... Esta analogía basta.... si el islam 
ha conservado, como hemos visto, un caudal no despreciable de ideas 
religiosas y de métodos ascéticos, heredados del monacato cristiano 
oriental... Esta hipótesis, finalmente, sería además una prueba palmaria 
de la sobrenatural fuerza expansiva del cristianismo, que ha logrado 


54 El Islam cristtanizado..., PP. 14-15. 

$5 El Islam cristianizado..., pp. 26-27. 

8 Porqué lucharon..., 148-1409: «Bajo la áspera corteza de esos rudos y valientes 
soldados marroquíes palpita un corazón gemelo del español, que rinde culto a unos 
ideales ultraterrenos, no muy dispares de los nuestros, y que siente las vivas emo- 
ciones religiosas que nosotros sentimos, porque profesa muchos de los dogmas cris- 
tianos que nosotros profesamos y que el marxismo ateo repudia y persigue con ensa- 
ñamiento». 

$7 «El instinto de los simples fieles y la sagaz penetración de los teólogos orto- 
doxos descubrían en las teorias místicas y aun en los métodos espirituales de los 
suftes algo extraislámico. A estas sospechas, perfectamente fundadas como hemos 
visto, obedeció la máxima dificultad con que el sufismo hubo de luchar en su larga 
historia, sembrada de persecuciones y hasta de martirios» (El Islam..., p. 24). 

68 Por qué lucharon..., P. 131. 

69 El Islam enistianizado..., P. 22. 

$0 Un aspecto imexplorado del cordobés Ibn Hazm..., p. 57, Siguiendo a S. Juan 
Damasceno. 

él El Islam cristianizado..., p. 27. 

82 El Islam cristianizado..., P. 25. 
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infiltrarse por milagrosa exósmosis a través de las paredes visibles del 
cuerpo de la Iglesia, para alumbrar con los explendores de la revelación 
divina a una religión como la musulmana, que exteriormente parecía 
desligada de todo nexo con la fe de Cristo, pero en la cual se daban, ya lo 
hemos visto, las condiciones mínimas indispensables para la salvación» $, 

Estos juicios han de desglosarse por capítulos, especialmente según 
las dos grandes divisiones que hemos ya notado en Asín: Dogma y Moral. 


Dogmática musulmana 


La dogmática es el fundamento de toda la vida religiosa, según Asín. 
Diferencias eu el dogma producen modificaciones sustanciales en el con- 
junto de la vida religiosa $, Por eso Asín tendería a minimizar a menudo 
las diferencias dogmáticas en vistas a poner de relieve elementos religio- 
sos comunes cuya identidad fundamental intuye $5, Esta forma de pro- 
ceder le fue reprochada repetidas veces, pero encubre una intuición reli- 
glosa muy profunda —quizás no dogmática o conceptual— que no podía 
expresarse de otra forma. De ahí sus «sugestivos cotejos» %, los «ecos 
evangélicos» $ y «parentescos estrechos» 8 que hallaba continuamente 
entre el Islam y el Cristianismo. Habría que preguntarse por todo lo que 
entiende Asín por «sentido cristiano», cuando dice que los musulmanes 
«comienzan a pensar en cristiano» $. Hasta que no se haya hecho un 
estudio detenido —lo hemos dicho más arriba— de este aspecto de la 
obra de Asín, empezando por el análisis de su léxico y de su fraseología, 
su pensamiento profundo sobre este tema nos quedará velado. 

Porque el problema de las influencias está a la base misma de todos 
los juicios de Asín sobre los dogmas del Islam. Su reflexión se insertaría 
en un esquema histórico-teológico que podríamos resumir en tres tiempos: 
1.0 el islam primitivo recibió una influencia profunda del cristianismo, 
especialmente del monacato oriental; 2.0 el islam sistematizó y perfec- 
cionó las ideas cristianas en el dogma, la moral y la ascética y mística; 


68 El Islam cristianizado..., P. 27. 

44 cfr. supra, El Islam cristuanizado..., pp. 26-27, y nota 56. 

és Un aspecto imexplorado..., Pp. 578. 

é6 El Islam cristianizado..., P. 125. 

6? De la mystique d'Abenarabt. Les états, les demeuves et les charismes, «Revue 
d'ascétique et de mystique» (Toulouse) 12 (1931) 43. 

ie Une imtroduction..., 1923, P. 275. 

62 Abenmasarra..., Pp. 7. 
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3. finalmente, el cristianismo occidental recibió esta herencia de origen 
cristiano gracias a la influencia árabe en la escolástica medieval. 

La primera etapa del proceso —influencia cristiana en el islam—, la 
considera Asín como muy positiva. Es para él el título de legitimación de 
los valores religiosos de la religión musulmana. Del punto de vista histó- 
rico, muchos han sido los historiadores que han aceptado ese principio, 
a pesar de ciertas reticiencias ilustres. Del punto de vista teológico, otros 
han preferido justificar los valores del Islam por otros conductos que los 
préstamos históricos, que recuerdan demasiado las teorías del P. Schmidt 
para el origen de la idea de Dios entre los primitivos ”%, Pero este punto es 
fundamental en la teología de Asín y de él deduce cristianamente el valor 
y los valores islámicos, aunque no se puede decir que sea en él una obse- 
sión. Es exagerado afirmar, como lo ha hecho Jiménez Duque al juzgar 
su teoría de las influencias, «los hombres de una tesis son temibles» ?!. El 
pensamiento de D. Miguel era mucho más matizado. 

La segunda etapa —sistematización de la doctrina por los teólogos 
musulmanes— le merece también muchos elogios, aunque no lo juzgue del 
punto de vista cristiano. Asín admira esas sistematizaciones sabias, por el 
placer intelectual que siente al estudiarlas y porque ve en ello un servicio 
que rindió el pensamiento islámico al cristianismo y a la humanidad en 
general. | 

Finalmente, si «los teólogos musulmanes perfeccionaron, ampliaron y 
sistematizaron la teología patrística oriental, cuyas demostraciones filosó- 
ficas eran pobres y esquemáticas» ??, este trabajo pasó de nuevo al cristia- 
nismo occidental en el siglo x11 y XI11. Asín juzga este proceso como muy 
positivo, en todos los campos, especialmente en lo filosófico, teológico y 
ascético místico. Aquí se deja guiar por el aspecto de innegable progreso 
filosófico que supuso el influjo árabe en Europa y tampoco hay que olvidar 
el patriotismo de D. Miguel que le hace apreciar positivamente —como 
todos sus contemporáneos— la aportación española a la gran cultura 
europea medieval ?3, 


70 Asín manifiesta muchas simpatías por el ilustre etnólogo austríaco. Cfr. L'1n- 

fliuence musulmane..., 1924, p. 406, y H. PINARD DE LA BOULLAYE, o. c., 
437. 

Pa B. JIMENEZ DUQUE, El Beato Juan de Autla y su tiempo, (Manresa» (Bar- 

celona) 17 (1945) 282. 

12 Un aspecto 1imexplorado..., p. 58. 

73 «El estudio de los origenes de la teología dogmática en la Europa cristiana 
medieval tiene un interés palmarío, no sólo desde el punto de vista histórico, sino 
también por el auxilio que puede prestar para la más perfecta inteligencia y valora- 
ción de las doctrinas escolásticas. Hasta la fecha, sin embargo, puede decirse que 
esa zona de la historia de la cultura permanece todavia inexplorada...» (El justo 
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Este juicio positivo acerca de la influencia teológica depende también 
de la formación personal de Asín Palacios, educado en un ambiente teoló- 
gico que proviene de esa sistematización medieval. No podía menos de 
apreciar sus orígenes. Mentalidades que toman sus distancias frente al mé- 
todo y a la problemática escolástica y sienten más las diferencias profundas 
entre la mentalidad y religiosidad cristianas y el Islam, podrían no estar 
tan de acuerdo con su actitud positiva, por considerar que la influencia 
musulmana medieval «islamizó» el cristianismo, acentuando sus valores 
conceptuales y literalistas, en detrimento de la vida religiosa y espiritual, 
la historicidad religiosa y los valores antropológicos propios del cristia- 
nismo. Pero aquí entraríamos en un debate largo, complejo y aún prema- 
turo. 

_Lo importante es notar las líneas generales del esquema teológico- 
histórico en que se mueve Asín Palacios. Es su fundamento más profundo, 
expresado como historiador, para justificar teológicamente los dogmas 
islámicos, o al menos los valores positivos que encuentra en el islam ?1, 

También es interesante notar un principio religioso general, que Asín 
enuncia a propósito de unas influencias particulares entre religiones. 
Opina que la convivencia de diversas religiones es un factor notorio de 
progreso religioso, al menos en las ciencias teológicas. No estudia deteni- 
damente este tema, pero merece la pena señalarlo *, 

Finalmente hay que mencionar un problema teológico específico que 
se planteó Asín Palacios al tratar de justificar los milagros y las gracias 
místicas. Si los hechos prodigiosos en el Islam vienen directamente de 
Dios ¿no contribuye Dios a fortalecer el error y unas doctrinas falsas? 
Asín analiza prudentemente los diversos elementos que juegan en este 
problema y encuentra soluciones positivas y moderadas para explicar, 
dentro de lo posible, la acción de Dios, salvaguardando los valores islá- 
- micos que considera generalmente auténticos e innegables *£, 





medio en la creencia. Compendio de teología dogmática de Algazel, Madrid 1929, intro- 
ducción traducida al francés en Un aspecto imexplovado...). «He aquí, pues, la se- 
gunda hipótesis explicativa que tímidamente osaría yo proponer: el súbito progreso 
de la teología escolástica del siglo X1I11 podría atribuirse, no sólo a la introducción 
de las obras meramente filosóficas de los musulmanes, sino también a la de algunos 
tratados estrictamente teológicos de dogmática musulmana» (Un aspecto imexplo- 
rado..., p. 59. Cfr. también p. 548s., La théologie dogmatique d'Abenhazam de Cor- 
doue, «Revue des sciences philosophiques et théologiques» (Paris) 29 (1930) 51-62 y 
el discurso de recepción a la R. Acad. de la Historia, en 1924). 

14 véase, por ejemplo, una clara expresión de este esquema general en La espi- 
nitualidad de Algazel..., t. YI, Madrid-Granada 1940, PP. 153-154. 

16 La indiferencia religiosa..., pp. 5-6; A. BEL, Un discowrs..., Pp. TOO-1OI. 

16 El Islam cnistanizado..., Pp. 22-27. 
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La creencia en Dios 


Si Asín Palacios tiene sus reservas cuando se trata del Islam en gene- 
ral, su actitud es generalmente mucho más positiva cuando expone las 
creencias que son comunes a cristianos y musulmanes. Aquí puede des- 
arrollar sin trabas su tendencia y su deseo de contribuir a reforzar lo que 
une, nunca lo que separa. 

Así alaba siempre el monoteísmo islámico, que opone en Por qué lucha- 
ron a nuestro lado los musulmanes marroquíes al comunismo, enemigo tam- 
bién del cristianismo. Une a cristianos y musulmanes «da fe en un solo 
Dios remunerador y en la vida futura, cuya existencia niega el ateísmo 
marxista» ”?, Y cita a Ibm Hazm de Córdoba, que en sus Confesiones 
decía: «Fíate del hombre religioso, aunque profese religión distinta de la 
tuya; pero no te fíes del hombre que carezca de religión». Aquí se re- 
trata enteramente Asín, que, frente al ateísmo, siente su fe cristiana unir- 
se a la islámica. Hay que mencionar, con todo, su neutralidad casi positi- 
va en sus estudios sobre la indiferencia religiosa en el Islam medieval ?8, 

Elogia, pues, en los musulmanes, su «fe en un solo Dios, personal, 
transcendente y remunerador en la vida futura». «En primer lugar, el 
Islam es monoteísta: la existencia de un solo Dios personal y vivo, pero 
trascendente, infinito en su esencia y en sus atributos, eterno en su dura- 
ción, que carece de principio y de fin, creador, ordenador y conservador 
del Universo, es el primer artículo de su credo, como lo es del nuestro, y 
es, además, una tesis dogmática que sus teólogos demuestran con los 
mismos argumentos filosóficos que nuestros escolásticos emplearon, 
siglos después, basados en el orden y armonía del cosmos y en la necesidad 
«le un primer motor inmóvil. Ser necesario o absoluto, uno y simplicísimo, 
está dotado, sin embargo, de atributos, sobreañadidos a su esencia, sin 
menoscabo de la simplicidad de éste y como ella eternos. Uno de esos 
atributos es la omnipotencia, que se extiende a todas las cosas posibles, 
incluso a los actos humanos, así espontáneos como libres, pero sin que 
este influjo eficaz del divino poder sobre la actividad humana anule o 
amengúe la libertad y por ende la responsabilidad, condición sine qua non 
de toda moral. Frente, pues, al prejuicio vulgar que habla del fatalismo 
mahometano, el Islam, como el cristianismo, desata este nudo teológico 
con la hipótesis de un concurso simultáneo de dos causas, Dios y el 


11 0.C.,p. 145. 
:8  Algazel..., 19OL, Pp. 1-119; La indiferencia religiosa..., 1907. 
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hombre, para la realización de un mismo efecto, el acto humano, en forma 
muy parecida a la excogitada por Santo Tomás de Aquino. Igual parale- 
lismo cabría establecer en cuanto a los demás atributos divinos, singular- 
mente la sabiduría o providencia, la voluntad, la palabra, la misericordia 
y la justicia. Los problemas que plantean estos atributos en el orde: dog- 
mático y moral resuélvense por los teólogos ortodoxos del Islam, Algazel 
singularmente, con hipótesis análogas también a las ideadas por los teó- 
logos cristianos, a cuyo análisis no podemos descender aquí» *?, 

Aunque reconoce que el hecho de que para los cristianos el Dios único 
tenga una vida trinitaria en sus personas modifica sustancialmente las 
relaciones religiosas del hombre con Dios $%, alaba como perfectamente 
cristianos los sentimientos religiosos del musulmán hacia Dios, especial- 
mente el amor de caridad $. Con todo, no cree que este amor profundo 
sea posible siempre, por influencia de los dogmas islámicos, especialmente 
en Mahoma y los teólogos más ortodoxos ??. 


Trinidad y Encarnación 


Evidentemente, Asín Palacios no podía menos de constatar que, tra- 
tándose de Dios, los musulmanes y el Corán en particular niegan dos dog- 
mas fundamentales del cristianismo: la Trinidad de Personas en Dios y la 
Encarnación del Hijo de Dios en Jesús de Nazaret. Para Asín, la negación 
de la Encarnación no es más que la consecuencia de la del primero. 
Aunque lo reconoce repetidas veces $, sin detenerse mucho en ello, es 
interesante advertir que busca formas de disminuir las oposiciones, como 
lo han hecho antes y después de él otros teólogos cristianos, con diversas 
fórmulas y resultados. 

Lo que quizás sea más discutible en Asín es el que, impulsado por su 





29% Poy qué lucharon..., PP. 131-132. 

80 Il Islam cristianizado..., pp. 26-27. 

$1 Particularmente en La espiritualidad de Algazel..., t. IL, pp. 5538s. 

Cfr. A. BEL, Un disconvs..., p. 104, refiriéndose al discurso de Asín sobre 
Ibn Hazm, y Abenmasarra..., pp. 5-6, Obras escogidas, t. 1, Madrid-Granada 1946, 
p. 7: «(La relación mística de las almas con su Creador, en que la religión estriba, no 
puede apenas verse satisfecha con una teología tan agnóstica, que se limita a con- 
fesar un monoteismo vago y frío, con un Dios autócrata e indiferente para sus cria- 
turas, que no pueden siquiera aspirar a amarle porque tan sólo saben que El existe 
y que es uno, que premia y que castiga». 

83 «Un Santo Padre de la Iglesia oriental, San Juan Damasceno... consideraba 
el islamismo como una simple herejía cristiana que niega la Trinidad y la Encarna- 
ción» (Por qué lucharon..., p. 131. Cfr. Un aspecto imexplorado..., pp. 57-58; El Islam 
cristianizado..., p. 17, Sobre el origen coránico de la negación). 
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afán de unir y por su concepción personal de la teología dogmática, 
afirme que «fuera de estos dos artículos de la fe católica, todo el resto de su 
teología dogmática y moral y una gran parte de las ceremonias de su 
culto son, en efecto, un calco, más o menos fiel del credo y la liturgia 
cristiano-judaica» $ y que «fuera de la trinidad y de la encarnación, que 
el islam niega, el resto de los dogmas cristianos coinciden, grosso modo, 
con los islámicos» $*, 

En realidad son muchos más los artículos de la fe cristiana que el 
Islam niega, al menos implícitamente, en especial lo que toca a la Escri- 
tura, la Iglesia, los Sacramentos, etc., todo ello materia dogmática. Los 
juicios de Asín, a pesar de sus matices, pueden parecer algo extraños y 
deberían estudiarse mejor, dentro de la mentalidad general del ilustre 
islamólogo, para comprender la intuición profunda que debe quizás yacer 
en este punto. 

Habría para ello que estudiar su mentalidad, especialmente con oca- 
sión de unos temas particulares, como sus polémicas sobre la profesión de 
fe de Al-Gazzaáli 88 o la identificación de ciertos tratados cristianos y mu- 
sulmanes en Ibn Hazm. Hay que estudiar sobre todo el «sentido» trinitario 
de la doctrina de Ibn “*Arabi, que —según Asín— «con audacia extre- 
mada..., aunque veladamente, adapta en lo posible a la dogmática islá- 
mica los más típicos artículos de la fe cristiana: el trinitario y el teán- 
trico» *”. 

Tendremos ocasión de mencionar, en los apartados siguientes, algunos 
aspectos complementarios de la opinión de Asín sobre estos dogmas cris- 
tianos. 


La revelación y las Escrituras cristianas 


Asín hace notar con fuerza en sus escritos teológicos que el Islam 
reconoce que ese Dios en que creen cristianos y musulmanes es un Dios 


81 Por qué lucharon..., P. 131. 

85 Un aspecto 1mexplorado..., Pp. 58. 

8s  «Algazel (en su Quistás, ed. Cairo, 1900, p. 60) confiesa y admite como verdad 
infalible todos los dogmas cristianos, exceptuando el de la Trinidad» (Un aspecto 
inexplorado..., 1930, p. 58). Cfr. La mystique d*Al-Gazzál?, «Mélanges de 1"Université 
Saint-Joseph» (Beyrouth) 7 (1914-21) p. 100; La Escatología musulmana..., 1919, 
p. 101; L. MASSIGNON, Le Christ dans les Evangiles selon Ghazal1, «Revue des Iztu- 
des Islamiques» (Paris) 4 (1932) 491-536; Opera Minora, t. IL, 523-536: M. ASIN 
PALACIOS en «Al-Andalus» (Madrid) 2 (1934) 244-246; La espiritualidad de Álga- 
zel..., t. III, Madrid-Granada 1940, p. 288. 

87 El Islam cristianizado..., pp. 266-267. Estas páginas, que no podemos trans- 
Ea ni analizar aqui, son —a mi juicio— de las más interesantes de la obra de 
Asín. 
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revelante. Más aún, «conviene recordar que los musulmanes aceptan en 
principio la verdad de la revelación cristiana, exactamente igual que la 
mosaica y la islámica; para ellos, Dios ha revelado a los hombres tres 
leyes, que se han sucedido en la historia: la de Moisés y los demás patriar- 
cas y profetas del Antiguo Testamento fue completada por la de Jesús 
(profeta, pero no Dios), y éste, a su vez, lo fue más tarde por la de Maho- 
ma... El islam, lejos de adoptar enfrente del cristianismo la actitud hostil 
que muchos le suponen, admite la divina misión de Nuestro Señor Jesu- 
cristo y la verdad de su revelación. Pero...» 88, 

El hecho de la creencia en el poder y el hecho revelante de Dios es un 
dato de fe que no puede clasificarse de «natural», según la terminología 
teológica clásica. A Asín, le permitía una abertura cierta del orden sobre- 
natural. Desde el punto de vista religioso, es una característica discrimi- 
nativa muy fundamental, que divide las religiones del mundo en dos 
grupos radicalmente diferentes 8%, Asín no estudió estos aspectos diferen- 
ciales de la revelación en una y otra religión. Tampoco se detuvo en las 
consecuencias religiosas que se deducen del hecho fundamental de que la 
revelación de Dios sea en el cristianismo un hombre (Cristo) conocido 
por unos textos, mientras que en el islam es un libro (Corán) conocido por 
un hombre (Mahoma). 

Su trabajo consistió sobre todo en mostrar algunas relaciones escritu- 
rísticas entre las dos religiones. En cambio no parece haber citado nunca 
la denominación islámica que unifica a judíos, cristianos y musulmanes 
bajo el título de «gente del Libro». Esta unidad escriturística, que contiene 
un equívoco religioso fundamental (el cristianismo no es religión del Li- 
bro, sino del Hombre-Dios y el judaísmo es religión del Pueblo de Dios, 
aunque ambos tengan libros sagrados), es ya un tópico en nuestro siglo 
entre los tratadistas de las relaciones islamo-cristianas. La omisión de 
Asín podría ser muy significativa: sin condenar la expresión, porque es 
tradicional del Islam, percibiría que no tenía «sentido cristiano». 

Tratando de los Evangelios en particular, no deja de mencionar que 
los imusulmanes suponen «que el texto del Nuevo Testamento, y singular- 


88 El Islam cristianizado..., p. 17. Cfr. también p. 266 y Por qué lucharon..., 
p. 132-133: «para el musulinán, todos los patriarcas y profetas hebreos, Abraham, 
Moisés, etc., merecen la misma fe que Jesús y San Juan Bautista, como mensajeros 
de Dios, cuya revelación es en el fondo una y la misma sin más alteración que las 
accidentales exigidas por las circunstancias de lugar y de tiempo. “odos ellos han 
probado la verdad de su divina misión con el milagro y la profecía, señales infali- 
bles de la intervención sobrenatural de Dios». 

89 Cfr. C, R. ZAEHNER, A! sundry times, Londres 1962; trad. fr. Inde, 
Israél, Islam, religions mystiques el vévelations prophétiques, Bruges 1965. Es un 
estudio excelente. 
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mente el de los Evangelios, ha sido alterado y no representa hoy la ge- 
nuina enseñanza profética de Jesús» %. Pero insiste mucho en las numero- 
sas tradiciones islámicas que alaban a Jesús y siguen el espíritu evangé- 
lico. Muchas prácticas y «relatos de sus milagros, ejemplos de virtud 
heróica y de sus preceptos y consejos de perfección moral (que por tradi- 
ción derivada de los evangelios canónicos y apócrifos se incorporaron 
pronto, según hemos dicho, a la doctrina y a la vida de los ascetas musul- 
manes), son considerados por todo musulmán devoto como superviven- 
cias de la enseñanza auténtica casi como los versículos del Alcorán en que 
se narran hechos o dichos suyos, que proclaman muy alto sus dotes de 
inspiración profética, sus milagros y su santidad sobrehumana» ?!. 

También se refiere a menudo Asín Palacios a los escritos paulinos, 
como origen de la doctrina monástica cristina y, por ella, de ciertos temas 
y prácticas islámicas. Estas citaciones son «ad sensum» y le sirven sobre 
todo para justificar teológicamente las doctrinas musulmanas. En este 
sentido, tocan más a Asín como historiador de las ideas y como teólogo, 
que como mero historiador positivo de textos ??, 


Jesucristo 


«Si según esas tradiciones Jesús no es Dios ni hijo de Dios, es, en 
cambio, el modelo supremo de la santidad humana, además de ser profeta 
inspirado por Dios, el Mesías anunciado y el Verbo o Palabra de Dios». 
Así resume magníficamente el conjunto de cualidades que la fe imusul- 
mana atribuye a Jesús *. 

Ya hemos dicho algo, en los párrafos precedentes, del pensamiento 
islámico acerca de Jesús. Asín Palacios insiste mucho, en todas sus obras, 
sobre el aprecio en que le tiene la teología islámica. Es el modelo y maestro 


9 El Islam cristianizado..., p. 17. Ha tratado ampliamente del problema de 
esta alteración en Abenházam de Córdoba... y en las notas a la traducción de La 
polémica anticristiana de Muhammad al-Qayst. 

91 El Islam cristianizado..., p. 17. Cfr. Por qué lucharon..., p. 135; Influencias 
evangélicas en la literatura religiosa del Islam, en Homenaje a E. G. Browne, Cam- 
bridge 1922, pp. 8-27 y Obras Escogidas, t. 11-TIT, pp. 319-353; Logta et Agrapha..., 
El Islam cristianizado..., etc. Según Asín, muchos pasajes islámicos tienen un «sello 
evangélico», raices evangélicas, imitaciones evangélicas. (La espiritualidad de Alga- 
zel..., t. IL, pp. 107, 77, 289 y passim). 

92 Cfr. La espiritualidad de Algazel..., t. MI, p. 78; De la mystique d'A benara- 
b1..., PP. 40-41; etc. 

8 Porqué lucharon..., P. 135. 
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de los místicos y un profeta aún más santo que Mahoma *%. Llega a 
pensar que algunos musulmanes reconocían implícitamente su divinidad. 
La explicitación que hace Asín de ese proceso merecería un estudio más 
detenido *. Llega a mencionar una torma de mediación de Cristo, para 
ciertos musulmanes. Como se sabe la repulsión de muchos teólogos musul- 
manes ortodoxos a toda mediación o sustitución, habría que estudiar bien 
los presupuestos de Asín en esos textos. 


Escatología 


Es de todos conocida la importancia de la obra de Asín Palacios sobre 
La escatología musulmana en la «Divina Comedia» de Dante, que tánto 
había de renovar los estudios dantescos, desde 1919. Lo que no siempre 
se advierte es la importancia de este estudio dentro de los trabajos orien- 
talísticos sobre la concepción islámica de la vida futura, importancia que 
ha sido reconocida por los especialistas *%, 

Asín aprueba estas concepciones y las considera conformes al cristia- 
nismo. Habla de «la tenue barrera que a ambos pueblos separaba —en la 
Edad Media española— en estos temas escatológicos, pues apenas eran 
perceptibles, por lo ligeras, las discrepancias que mediaban entre el dogma 
cristiano y el musulmán en la concepción de la vida futura» %. Y se detiene 
enunmcrando, en un excelente resumen, todas las creencias y doctrinas 
teológicas que unen a cristianos y musulmanes sobre estos temas. Según 
su costumbre, sólo señala los parecidos, atenuando cuanto puede las 
diferencias *, 

Una pequeña polémica siguió a su paralelismo entre «al-A“ráf, islámico 
y los limbos o el purgatorio cristiano. Ante las observaciones de Massignon 
y Nallino, Asín precisó su pensamiento, pero siguió defendiendo la equi- 
valencia islamo-cristiana, que consideraba positiva. Cuando uno considera 
el fundamento teológico, puramente racional y poco escriturístico, de 
esta creencia del cristianismo occidental, y las disputas y divisiones que 


94 ¿Hasta tal punto llega en algunos sufíes la imitación y el amor de Jesús, que, 
aun sin creer en su divinidad, lo colocan por encima de Mahoma en razón de su san- 
tidad (nota: vease más adelante...)» (El Islam cristianizado..., pp. 17-18). 

95 Cfr, La mystique d'Al-Gazzál?, p. 83; El Islam cristiamizado..., pp. 18, 257, 
268-269. 

2% A, JEFFERY, o. c.; J. W. SWEETMAN, Islam and Christian Theology, 
p, 1, vol. 11, Londres 1947, p. 181. 


97 La escatología..., 1943, PP. 373-374- 
98 Por qué lucharon..., Pp. 133. 
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habían surgido sobre este tema entre cristianos (católicos, orientales, 
protestantes), se puede considerar que esta «islamización» del cristianismo 
medieval no fue quizás tan positiva %, 


Poca importancia de los dogmas diferenciativos en los escritos de Asín 


Al terminar la revisión general de los temas dogmáticos islamo-cristia- 
nos que estudió Asín, habría que lamentar que, más allá de su oficio de 
historiador y de su tendencia a los parentescos, no haya proseguido con 
una confrontación global de las creencias islámicas y cristianas. 


Es aquí donde se pueden apreciar o al menos intuir el valor y el sen- 
tido de su obra, muy bien sintetizada teológicamente en su trabajo Por 
qué lucharon a nuestro lado los musulmanes marroquíes. Sólo aprecia o 
quiere apreciar las semejanzas, los puntos de contacto, los valores cristia- 
nos más explícitos del Islam. Aunque su rigor científico y su sentido de la 
objetividad le obligan a hacer notar ciertas divergencias —las hemos 
visto y las veremos en lo referente a Mahoma y el Corán—, no se detiene 
en ellas. Hay aquí una actitud teológica y espiritual cristiana que no 
siempre ha sido comprendida y seguida por muchos contemporáneos 
suyos. Merece estudiarse porque es probable que en esto, como en otras 
cosas, Asín Palacios sea un precursor, que no encontró en su lenguaje ni 
en las doctrinas de su época el instrumento apto para la expresión de una 
honda intuición espiritual cristiana. | 


Sólo quisiéramos notar aquí un tema dogmático que es de singular 
importancia: la teología sacramentaria. 


Es éste un tema complejo, y la división tradicional de «dogma, moral 
y culto», que Asín adopta *%, no contribuye a darle la importancia dogmá- 
tica que tiene. D. Miguel no identifica —claro está— sacramentos con 
culto: cuando habla de paternidad o filiación islámica en esta materia, 





% Vid. los datos principales de la cuestión en La Escatología..., 1919, pp- 186 
ss., L. MASSIGNON, Les vecherches d'Asín Palacios suvy Dante. Le probleme des 
influences musulmanes sur la chvétienté médiévale et les lois de l'imitation littévarre, 
«Revue du Monde Musulman» (Paris) 36 (1919) y Opera Minora, Beyrouth 1963, 
t. 1, p. 62; M. ASIN, La escatología..., seguida de Historia y crítica de una polé- 
mica, Madrid-Granada 1943, especialmente pp. 568-569; L,, MASSIGNON, Mysti- 
que musulmane et mystique chrétienne au Moyen A ge, en Oriente e Occidente nell Me- 
divevo, Roma 1957, pp. 20-34, y Opera Minora, P. 473. 

100 Cfr. El Islaim cristianizado..., Pp. 27. 
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precisa que se trata de las «ceremonias de su culto». Pero en el conjunto 
de su expresión flota cierta ambigiedad *%. 

Pero, influenciado por una teología moralista que debe mucho a la 
escolástica medieval, tiene tendencia a considerar los sacramentos princi- 
palmente como instrumentos de progreso moral: «reglas ascéticas tan 
perfectas como las de la humilde obediencia y abnegación absoluta de la 
voluntad, y ritos litúrgicos tan eficaces para la purificación del alma y 
para su unión con Dios como lo son los de la confesión sacramental y la 
comunión eucarística...» 1%, Es reducir notablemente el alcance salutífero 
y la significación dogmática de los sacramentos cristianos. Es transfor- 
miarlos en sacramentos ascéticos que —además— admiten, de forma casi 
mágica, una cierta gracia sacramental, de la que Asín no suele hablar, ni 
tratándose del cristianismo, 1i comparándola con sus lejanos equivalentes 
islámicos. 

Y es precisamente el problema de la gracia, la Vida divina y el im- 
pulso del Espíritu, lo que está quizás en la base del cristianismo como 
religión y que no tiene su equivalente vital en el Islam. Asín, que partía 
para sus investigaciones de la realidad musulmana, no se lo planteó más 
que muy accidentalmente y sólo en el marco de la teología escolástica 
cristiana, como veremos al tratar del problema de la salvación. Dependía 
de una teología escolástica española post-tridentina que tendía al mora- 
lismo, especialmente en los sacramentos 1%, Asín, al comparar en esta 
materia el Islam y el Cristianismo, parece poner la gracia al mismo nivel 
que los demás medios ascéticos, como se puede ver en el párrafo siguiente, 
que muestra bien las tendencias arriba apuntadas: «ni la fe ni la liturgia 
lo son todo ni quizá lo principal en la religión. Antes bien, el efecto posi- 
tivo que creencias y ritos produzcan en el carácter moral y la conducta es 
el módulo que realmente mide el valor cultural de un sistema religioso... 
Los marroquíes piadosos mediante cultos tienen, por eso, ideas exacta- 
mente iguales a las nuestras, sobre los hábitos morales, el vicio y la virtud, 
el pecado, la tentación y la gracia, y emplean métodos semejantes tam- 
bién a los de nuestros ascéticos para refrenar la sensualidad...» 1%. 


101 «,., niega la Trinidad y la Encarnación. Fuera de estos dos artículos de la 
fe católica, todo el resto de su teología dogmática y moral y una gran parte de las 
ceremonias de su culto son, en efecto, un calco, más o menos fiel, del credo y la 
liturgia cristianojudaica» (Por qué lucharon..., p. 131). Cfr. también /. c., pp. 136-143. 

102 ]:l Islam cristianizado..., pp. 20-27. 

103 He estudiado un poco este problema complejo en Apuntes sobre el Orden, la 
Confirmación y la espiritualidad e instituto de la Compañía, «Proherje» (Valencia) 
n. 6 (mayo 1968), 50 páginas, en el marco de la teología sacramental del siglo XvI 
y XVII. 

108 Poy qué lucharon..., P. 143. 
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Esta visión domina especialmente sus analogías islamo-cristianas 
acerca del sacramento de la Penitencia, sacramento moral por excelencia 
a sus ojos y a los de la escolástica española de la Contrarreforma. Su filia- 
ción teológica es evidente al recoger como «partes esenciales» del sacra- 
mento tres actos morales y rituales, en vez de analizar el conjunto dúel 
fenómeno sacramental 1%, Es lástima que, así como Asín halló en el 
Islam «caracteres, a la vez de precedencia, ya que no de paternidad, 
respecto de la teología escolástica del siglo x1tr y de la moral casuística 
del siglo xvIr, especialmente española...» 1%, no haya estudiado las influen- 
cias islámicas en toda la concepción escolástica cristiana de los sacramen- 
tos. Sería especialmente interesante para completar la notoria ausencia 
del tema eucarístico en las investigaciones históricas y dogmáticas de 
Asín Palacios *, 


Moral, Ascética y Mistica 


Estos tres temas formarían la parte «práctica» (de prax1s, acción) de la 
vida religiosa, según las categorías teológicas tradicionales que seguía 
Asín, aunque las insertara dentro de una unidad global de la vida humana. 
Suponen el dogma como fundamento y presentan un valor ascendente. La 
moral es la ciencia práctica de los actos buenos y malos. La ascética v la 
mística serían «la doctrina de la perfección religiosa y de los medios para 
lograrla» *0%, También desde el punto de vista de sus estudios de historia- 
dor de las doctrinas, Asín tenía una visión global de los diversos «compar- 
timentos» de las ciencias y de las acciones vitales del hombre, y nunca qui- 


so disociar el análisis de las obras de un autor del estudio de su biogra- 
fía 10. 

105 «De las tres partes esenciales que los teólogos católicos distinguen en el 
sacramento de la penitencia, siguiendo la declaración tridentina, es a saber, con- 
trición, confesión y satisfacción, la primera coincide exactamente con la doctrina de 
Algazel; la segunda... En la misma Ascética purgativa vimos también que la conte- 
sión oral de los pecados al director es, a juicio de Algazel, el 1nedio más adecuado 
para obtener la salud del alma. la imitación cristiana es, pues, aun en este punto, 
evidentisima...» (La espiritualidad de Algazel..., t. 11, Madrid-Granada 1935, pp- 
998Ss.; cfr. La mystique d'Al-Gazzál?, p. 74). 

108 La espiritualidad de Algazel..., t. Y, p. 100, especialmente sobre el origen 
de la distinción entre pecado mortal y venial, que sólo apunta Asin y que mereceria 
un estudio más serio. 

107 No he encontrado más que la breve mención de la nota 104, cuyo sentido 
moralista es sumamente empobrecedor. 

108. La Espiritualidad de Algazel..., pp. 7-8. 

109  «... Y como, además, la vida externa y la íntima psicología de un autor, sin- 
gularmente tratándose de un escritor ascético, se revelan en sus obras escritas, 
tanto como éstas serian inexplicables sin aquéllas, me he creido obligado también 
a encabezar este estudio con una sobria biografía de Algazel...» (La Espiritualidad 
de Algazel..., t. 1., p. 8). 
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En realidad, para Asín Palacios como para muchos eclesiásticos de su 
tiempo, la moral parece reducirse principalmente a los principios que 
rigen la sexualidad. «El Islam no es... un grosero sensualismo en cuanto a 
la moral» 11% Cuando, más adelante, defiende la moral islámica, o al 
menos la de una gran parte de los musulmanes, tratará exclusivamente 
de los problemas sexuales (divorcio, poligamia...). En esto, Asín es here- 
dero, como la teología católica de su tiempo, de una tradición de libros 
polémicos antimusulmanes, anclados en este tema «escabroso». 

Es lástima que Asín no haya estudiado las diferencias entre el Islam 
y el Cristianismo en los fundamentos del bien y del mal moral en general, 
o en otros temas particulares (propiedad, verdad, familia y sociedad...) Y, 
Es probablemente porque juzgaba que, como en otros temas, era más lo 
que unía que lo que separaba estas dos concepciones, y sabemos ya que 
Asín no solía detenerse a placer en las diferencias y divisiones. 

Aun estudiando la moral sexual islámica, siempre lo hace con los cri- 
terios cristianos de su época, sin el menor indicio de duda o de posibilidad 
de otras concepciones válidas. Para D. Miguel, el bien y el mal moral 
correspondían siempre al bien y mal cristiano, norma de juicio para la 
realidad moral islámica. 

En cuanto a la Ascética musulmana, Asín Palacios le dedicó siempre 
las más sinceras aprobaciones. No podemos detenernos en cuantas prác- 
ticas ascéticas recoge en sus obras. Reuniría en este apartado el culto, las 
devociones, las mortificaciones, meditaciones, virtudes, etc. Aunque pre- 
sente a veces objeciones a algunas prácticas, especialmente a las «orgías» 
y al canto religioso, las alaba en general, sea en el pueblo musulmán 11?, 
sea en los grandes místicos 113, Teológicamente las justifica por su origen, 
influencia o sentido cristiano 11%, Recoger uno por uno esas prácticas 
ascéticas y valorar los matices que les da Asín supondría todo un libro 
sobre la espiritualidad musulmana vista por Miguel Asín Palacios. 


—, 


110 Poy qué luchavon..., P. 131. 

111 Lasola mención que he encontrado sería ésta, muy significativa, al hablar de 
los valores morales que unían a cristianos y musulmanes en la guerra de 1936-1939: 
«los ideales de esta España tradicional —religión, familia y propiedad— son el polo 
opuesto de los del programa bolchevique —ateísmo e irreligión, amor libre y comu- 
nismo— ... enfrente de la cultura occidental, saturada de espiritualidad cristiana, 
a la que debe su primordial origen, alzóse la utopía soviética, preñada de materia- 
lismo e irreligión» (Por qué lucharon..., p. 130). 

112 Por qué lucharon..., PP. 136-143. 

113 Sobre todo en El Islam cristianizado... y La Espiritualidad de Algazel... 

114 Todas esas prácticas ascéticas tienen unos «precedentes cristianos», «abo- 
lengo cristiano», «legado cristiano», «sello cristiano», «espíritu cristiano», «precedentes 
bíblicos», «origenes evangélicos», «espíritu evangélico», «formas evangélicas», «ana- 
logias implicitas», «parentesco ideológico», «estricto parecido», etc. Todo un vocabu- 
lario, lleno de matices, se gradúa con ocasión del análisis de cada tema. 
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Más difícil se le planteaba, desde el punto de vista teológico, el pro- 
blema de la mística musulmana. Sus investigaciones positivas, en lo que 
no nos vamos a detener, le conducían a valorar la mística fucra del cris- 
tianismo. Su problemática concidía con una importante corriente de 
estudios, realizados por teólogos cristianos en la primera mitad del 
siglo xx. Puede seguirse parte de este movimiento en las revistas especia- 
lizadas que surgieron en todas las lenguas europeas. Las obras de Asín 
traían documentos y datos muy importantes para esas reflexiones teoló- 
gicas. 

Pero la aportación de Asín a la teología cristiana no fue meramente la 
de sus datos positivos. Escribió también, en los prólogos de El Islam 
cristianizado... y de La Espiritualidad de Algazel..., sendos estudios sobre 
el valor cristiano de la mística musulmana **, Sus conclusiones son pru- 
dentes, pero tiende a justificarlas con cuantos principios teológicos puede 
hallar en las teorías de sus contemporáneos. Estos estudios fueron aprecia- 
dos en los medios teológicos *!6. Creo, con todo, que teológicamente es más 
de apreciar la impulsión espiritual que le movía a justificar la mística 
musulmana, que los razonamientos teológicos con que la justificaba, hijos 
de una época aunque insertos en la tradición doctrinal del Cristianismo. 

No vamos a entrar en el detalle de las ideas, muy matizadas, de Asín 
Palacios sobre el valor cristiano de la mística musulmana. Bastará remitir 
al lector a los textos arriba citados. Para él, el problema está ligado a dos 
nociones teológicas muy importantes en la tradición católica: el problema 
de la salvación fuera de la Iglesia y el del carácter extraordinario de la 
mística. 

Para el primero, Asín defiende —con la tradición eclasiástica post- 
tridentina—, que, si bien no puede haber salvación fuera de la Iglesia, los 
límites de ésta son más amplios que los de la Iglesia visible 11?. El Islam, 
gracias a las influencias cristianas en su origen y su desarrollo, tiene así 
cierta facilidad para obtener lazos salvíficos con la Iglesia de Cristo. Los 
místicos en especial son en el Islam «algo extraislámico», una «cristianiza- 


115 La introducción de El Islam cristianizado... se publicó en francés con el 
título significativo de Le probléme de l'authenticité de la mystique musulmane. 

116 p. ej. ELISEE DE LA NATIVITE O. C. D., L'expérience mystique d'Ibn 
“Arab? est-elle surnaturelle?, «Etudes Carmélitaines» (Paris) 16 (1931) Il, 137-168; 
F. CAVALLERA S. I. en «Revue d'Ascétique et de Mystique» (Toulouse) 12 (1931) 
170-173; A. LAMBERT O. $. A. en «Revue d'Histoire Ecclésiastique» (Louvain) 29 
(1933) p. 205; R. GARRIGOU-LAGRANGE 0. P. en «Etudes Carmélitaines» 
(Paris) 18 (1933) 51-52. 

117 Cfr. una historia de las diversas teorías sobre este tema en el siglo xX en 
H. NYS O. P. Le salut sans l'Evangtle. Etude historique et critique du «salut des imfi- 
deles» dans la littérature théologique récente (1912-64), Paris 1966. 
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zación implícita, indirecta y parcial del islam» 11%. Así se realiza, según 
Asín, la justificación cristiana y teológica del fenómeno místico en el 
Islam. 

El segundo problema sería el del carácter «milagroso» de los fenómenos 
místicos. Según la tradición que heredó Asín, los fenómenos místicos son 
favores o dones especiales de Dios, a los que el hombre no puede aspirar 
por sus propias fuerzas. De ahí a considerarlos como sobrenaturales y 
milagrosos no hay más que un paso, lo cual plantea el problema de si Dios 
puede o suele distribuir estos favores o signos especiales fuera de su Iglesia. 

Asín empieza por considerar que los límites de la Iglesia no son siem- 
pre visibles. Luego, si Dios da la gracia de la salvación a individuos que 
pertenecen a otras religiones, con más razón les puede dar las gracias o 
carismas extraordinarios, que son accidentales para la salvación. A la 
objeción de que estos fenómenos o señales de Dios confirman a los mu- 
sulmanes en sus falsas creencias, responde que Dios no pretende con- 
firmar las creencias falsas sino las verdaderas, que abundan en el Islam. 
Y acaba con un himno al cristianismo 1, 

Naturalmente, Asín presenta sus teorías a título de «hipótesis» y «su- 
puestas siempre las condiciones indispensables y las reservas de rigor en 
lo que atañe a la dispensación por Dios de sus gracias» 120, 51 ha tenido 
que estudiar este tema es para evitar las dificultades a prior: que pudieran 
salir al paso de las conclusiones de sus estudios positivos de mística mu- 
sulmana. Aun así, precisa a veces que se trata de «dotes preternaturales» 
y no sobrenaturales, al hablar de fenómenos milagrosos de un místico 
magrebino 1?1. 

Hubiera sido interesante que D. Miguel Asín, con su caudal de cono- 
cimientos religiosos y históricos, hubiera explicitado un poco más por qué 
el islam ha considerado al sufismo como «herético» y por qué «el instinto 
de los simples fieles y la sagaz penetración de los teólogos ortodoxos des- 


118 «Donde y cuando la plena evangelización ha de encontrar, pues, obstáculos 
humanamente insuperables, la Providencia divina tratará de obtener el logro de 
sus altísimos fines parcialmente, es decir, atrayendo las almas hacia El en la medida 
posible a la capacidad de éstas, convirtiéndolas, v. gr., del politeísmo al monoteísmo, 
o, como en el caso que nos ocupa, del islamismo puro y simple, a un cristianismo 
parcial, velado por apariencias musulmanas en lo dogmático, pero eficaz en lo 
moral y en lo ascético para que las almas vivan más conforme a los preceptos cardi- 
nales y hasta a los consejos del Evangelio» (El Islam cristianizado..., pp. 24-25). Se 
comprende que el traductor al árabe de esta obra de Asín, el prof. Abderrahmán 
Bádawi, haya suprimido muchas de las ideas favoritas de Asín, empezando por el 
título, tan chocante para los musulmanes. 

119 Cfr. supra, nota 65. 

120 El Islam cvistianizado..., P. 27. 

12 Vida de santones andaluces, p. 127. 
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cubrían en las teorías místicas y aun en los métodos espirituales de los 
sufíes algo extraislámico» 122, Nos hubiera dado quizás un aspecto muy 
interesante de las relaciones islamo-cristianas. Pero hemos visto ya repe- 
tidas veces que Asín no tendía a explicitar las actitudes del Islam y del 
Cristianismo cuando eran divergentes. Este estudio, llevado a cabo según 
los criterios teológicos e históricos de su tiempo, le hubiera conducido 
probablemente a exponer diferencias religiosas muy profundas entre las 
dos religiones. 


Mahoma y el Corán 


Este es un tema delicado en la teología cristiana en general, y también 
en la síntesis del pensamiento de Asín Palacios. En su empeño general por 
ver los valores cristianos en el Islam ¿cómo insertar la figura del Profeta 
y de su Libro sagrado? 

Sea que tuviese dudas pls sobre el tema, o que no quisiera com- 
prometerse con él, Asín evitó generalmente todo estudio sobre el Corán y 
Mahoma. Este hueco en sus estudios de islamólogo es notabilísimo, pero 
ha sufrido algunas pequeñas excepciones que permiten otear el sentir 
profundo de Asín, al menos a título de hipótesis y de explicación parcial. 

Los pasajes más explícitos sobre Mahoma y su valor en el origen del 
Islam las encontramos en Abenmasarra y su escuela y muestran bien el 
puesto que atribuye al origen del Islam en el conjunto de lo que podríamos 
llamar «la historia cristiana de la civilización mediterránea». Resumimos, 
con extractos del texto. 

«Mahoma, nacido en el seno de aquel pueblo, no podía menos de verse 
influido por el mismo ambiente de religiones varias que le rodeaba, y su 
código religioso carece por eso de toda originalidad. Por eso, si aquel defi- 
cientísimo credo podía bastar a los primeros muslimes, de mentalidad 
simple y de tradiciones filosóficas nulas, en cambio era insufiente para 
otros pueblos, como el persa, siriaco, copto y bizantino, de psicología más 
compleja y de secular herencia teológica. Esta religión, que se gloriaba de 
ser el complemento definitivo de todas las anteriores, no había podido 
satisfacer las aspiraciones del entendimiento en los problemas especula- 
tivos o dogmáticos. Pero todavía era más incapaz de saciar las ansias de 
sentimiento religioso, de ideal místico, que todo corazón siente. Aquel 





122 El Islam cristiamizado..., P. 24. 
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profeta polígamo y guerrero no era el tipo de perfección espiritual, en 
cuya imitación y ejemplo podían inspirarse los que anhelaran alcanzarla. 
Ni la dogmática vaga del Alcorán permitía concebir como posible la 
unión mística del alma con su Dios, ni el culto formulista y externo del 
islam favorecía, por sí solo, el desarrollo de la vida emocional. El mismo 
Mahoma había declarado que su religión era refractaria a la práctica de 
los consejos evangélicos en que la perfección espiritual consiste. Conocida 
es la prohibición expresa del monacato, que Mahoma consignó en estos 
términos: «No hay monacato en el islam». Las pocas veces que el Alcorán 
menciona a los monjes cristianos (V., 85; IX, 31, 34) es para censurarlos. 
Sin embargo, desde los primeros tiempos del islam, se ven aparecer por 
todas partes hombres piadosos que, además de cumplir los preceptos 
rituales de la ley musulmana, se entregan por devoción a ciertas prácticas 
espirituales de ascetismo... Para mí, el sufismo en sus orígenes es un simple 
caso de imitación, que tiene mucho de consciente, del monacato oriental. 
La influencia del monacato cristiano se deja sentir en el islam aun antes 
de nacer. No es esto una paradoja: aunque arriba insinué que Mahoma y 
su religión eran antimonásticos, el pueblo árabe vivía, desde largos siglos 
antes de Mahoma, en un medio monástico. Por eso, cuando ya en los orí- 
genes del islam el secular ejemplo de esos monjes cristianos comienza a ser 
imitado por los ascetas musulmanes, la primera preocupación que les 
obsesiona es la de borrar la fisionomía antimonástica del Profeta, for- 
jando falsas tradiciones acerca de sus hechos y de sus palabras, para que 
unos y otros coincidan en un todo con las palabras y los hechos de Jesu- 
cristo» 123, Este párrafo no traduce todos los matices del pensamiento de 
Asín, pero da la estructura interna de su actitud frente al Profeta del 
Islam. 

Esta actitud, que se encuentra en alusiones más o menos breves en 
otras obras de Asín 12% y que le fue reprochada por algunos críticos 12, le 
venía muy probablemente del descrédito tradicional de la figura de 
Mahoma entre los cristianos, científicamente avalado en nuestros tiempos 
con estudios tan severos como los de Golziher, Caetani o Lammens. No 
podemos excluir también el sentido católico de la moral sexual, que repro- 
cha al Islam «su paraíso alcoránico» y «Mahoma polígamo» 1%, aunque 
Asín defienda aquí a la mayor parte de los musulmanes y no cree que el 


123 Abenmasarra y su escuela..., ed. 1914, Cfr. pp. 5-14; Obras Escogidas, t. 1, 
pp. 7-18. 

114 El Islam cristianizado..., p. 8; Le probléme de lV'authenticité..., pp. 5-6. 

125 p.ej. por Elisée de la Trinité O. C. D., l. c. 

128 Porqué lucharon..., P. 144. 


12 
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Islam sea «un grosero sensualismo en cuanto a la moral». También opina 
que «al lado y por encima de la remuneración del paraíso alcoránico, con 
sus alcázares y jardines, con sus banquetes y sus mancebos y hurfíes, que 
la teología islámica, por boca de sus más eminentes representantes, inter- 
preta en un sentido espiritual y alegórico, el musulmán ortodoxo admite, 
como todo fiel cristiano, otro premio más sublime para los justos: la 
visión beatífica, es decir, la contemplación, goce y posesión por el amor, 
de la infinita hermosura de Dios» 12”, Aquí también bien se ve el juicio que 
se merece la doctrina coránica, mejorada —según él— por los teólogos 
ulteriores (por influencia más o menos directa del cristianismo) 12, 

Asín insistirá poco en las influencias cristianas en el Corán 1?* y prefe- 
rirá prescindir en lo posible de la doctrina coránica en todos sus trabajos, 
tanto en el plano teórico como en el práctico. Si «el Alcorán niega el mis- 
terio de la Encarnación y, por ende, la divinidad de Cristo», Asín lo elimi- 
nará: «no es el Alcorán la única fuente dogmática de los musulmanes» 1%, 
Y en la exposición de los autores que estudia, advierte expresamente que 
presenta el pensamiento personal de escritor, prescindiendo de las referen- 
cias coránicas Y, 


100” OB: 
128 «Estamos, pues, bastante lejos del concepto platónico de la hembra, idea- 


lizada como ángel y como símbolo de la filosofía. La mescolanza híbrida y casi mons- 
truosa de este concepto, en su primera forma, tiene su explicación genética, a mi 
juicio, en una elaboración idealista del grosero sensualismo del paralco alcoránico. 
Las huries del Alcorán son hembras, aunque celestiales, y la única razón de su exis- 
tencia en el paraiso es la de servir de instrumentos para el placer carnal. Este con- 
cepto, perfectamente acomodado a la psicologia férvida y violenta de los árabes 
preislámicos, era inadaptable a los espirituales anhelos de los místicos musulmanes, 
profundamente influidos por las doctrinas de ascetismo y continencia del monacato 
cristiano. Pero ellos no podian borrar del Alcorán los versículos cuya letra consa- 
graba aquel grosero sensualismo. Por eso forjaron pronto leyendas escatológicas en 
las cuales procuraban difuminar y hasta suprimir las hurles alcoránicas» (La esca- 
tología musulmana..., 1943, P. 417). «El Islam, en contacto con otras religiones, sin- 
gularmente el cristianismo, perdió la rudeza alcoránica y se fue espiritualizando 
cada vez más. Los fieles, por un piadoso fraude, atribuyeron a Mahoma ideas de la 
más alta espiritualidad, tomadas del monacato cristiano, y prácticas o ejercicios de 
virtud y devoción, ajenas al islam naciente» (El Islam cristianizado..., pp. 256-257). 

129 La espiritualidad de Algazel..., t. 1, pp. 9-10. 

130 Poy qué lucharon..., 134. 

131 «,,. traducción íntegra y seguida de todo cuanto en aquél sea doctrina per- 
sonal de Algazel o por éste dada como suya propia. No excluiré, pues, otros pasajes 
que los que ie textos alcoránicos, sentencias a Mahoma tribuidas o pensa- 
mientos ascéticos de otros autores por Algazel aducidos en confirmación de su 
propia doctrina. Y ello con el fin de que ésta pueda asi aparecer a los ojos del lector 
diáfana y escueta, extrayéndola de entre el tupido boscaje de las autoridades ajenas 
que le sirven de apoyo circunstancial» (La espiritualidad de Algazel..., t. I, 9). Cfr. 
también El régimen del solitario, Madrid-Granada 1946, p. 15; El «Libro de los ani- 
males» de Sahiz, «Isis» (Bruselas) 14 (1930) p. 4, y Obras Escogidas, t. 11-111, pp. 
33-34; La «Carta de Adiós» de Avempace, «Al-Andalus» (Madrid) 8 (1943) 5-6. 
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Eso no impide que cite incidentalmente pasajes coránicos, cuando lo 
piden las exigencias científicas del texto que estudia 192, y hasta que alabe 
la «práctica devota» de la «lectura espiritual o meditada del Alcorán» 1%, 
«del Alcorán y de las sentencias de Mahoma» *%, Recoge los elogios que 
tributa el Corán a Jesús, a su mensaje y a su poder divino 19%, También 
menciona una cita del Corán que Al-Gazzáli podía utilizar a favor —aun- 
que fuera de lejos— de la visión cristiana de Dios 1%, pero juzga que la 
«seca teología del Corán» no se presta, de suyo, a la relación de amor 
filial cristiano con Dios 1%, 

En resumen se puede decir que el Islam que Asín aprecia es «el Islam 
cristianizado», no el del Corán y de Mahoma. Otros teólogos cristianos han 
intentado cristianizar al uno o al otro, insistiendo a veces en los orígenes 
bíblicos de la doctrina religiosa del libro sagrado o en la sinceridad mística 
del Profeta. Asín no siguió esta vía y, antes de condenar, prefirio poner 
entre paréntesis el tema. 


Los musulmanes, como individuos, ante la teología cristiana 


Si Asín no quiso juzgar del valor religioso de Mahoma, sería también 
por su dificultad de apreciar los casos individuales. Como este problema 
teológico se plantea continuamente a los cristianos que se encuentran 
con musulmanes concretos y no con doctrinas, hay que abordarlo aunque 
sea someramente. 

Asín Palacios, como historiador de las ideas, se sentía mucho más a 
gusto juzgando teológicamente sobre textos y doctrinas, que cuando se 
trataba de personas concretas. Esta dificultad nace de la naturaleza 
propia de las ideas y de la de los hombres vivientes. Con la objetividad que 
le caracterizaba, profesional y personalmente, se daba cuenta de esa difi- 
cultad 1%, 


182. Por ejemplo en las obras de polémica anticristiana. 

133 Porqué luchason..., P. 140. 

131 La Espiritualidad de Algazel..., p. 155; La mystique d'Al-Gazzál?, p. 92. 

15 El Islam cvistianizado..., P. 17. 

136 La mystique d'Al-Gazzál?, pp. 97-98. 

137 El Islam cristianizado..., p. 256. | 

138 «Difícil es sorprender en lo íntimo de una conciencia móviles de esa índole, 
que al mismo sujeto escapan a menudo. Mucho más difícil cuando se trata de una 
colectividad, cuya psicología total no equivale siempre a la suma de la de cada uno 
de los individuos que la integran. Hemos de proceder, pues, por adivinación aproxi- 
mativa, mediante tanteos e hipótesis verosímiles» (Por qué lucharon..., P. 129). 


180 MIGUEL DE EPALZA 36 


o 





La tendencia general de Asín fue siempre la de defender las doctrinas 
y a las personas musulmanas, viendo y mostrando sus aspectos positivos. 
Así se vio metido, en sus investigaciones, en una especie de cruzada gene- 
ral de rehabilitación de personajes musulmanes: Algazel, Averroes, Aben- 
házam (al que no escatimó tampoco sus críticas), Abenarabí, su compaisa- 
no zaragozano Avempace... Sus defensas no siempre fueron bien acogidas, 
sobre todo cuando los «cristianizaba», y varios colegas suyos se opusieron, 
por ejemplo, a «la leyenda de un Al-Gazzáli cristianizante» 1%. También 
tuvo que defender repetidas veces el conocimiento que del cristianismo 
tenían los musulmanes en general y Al-Gazzáli en particular **, 

Sus defensas se amplían a todos los musulmanes en general en su Por 
qué lucharon... Asín reacciona contra «este prejuicio multisecular, here- 
dado de nuestras luchas medievales...». Alaba la fe, ciertas creencias mu- 
sulmanas y, sobre todo, a los que de buena fe practican un culto y unas 
virtudes «cristianas». Al final, acaba con una página que es uno de los 
raros textos de Asín sobre el tema de la conversión de los musulmanes **1, 
Recomienda la convivencia, la tolerancia y el buen ejemplo, sin excluir 
de parte de Dios y del musulmán él mismo una conversión a la fe cristiana 
en su plenitud, que sabe ser muy difícil por las circunstancias del mundo 
y la mentalidad musulmanas 1%, 

Ahora bien, estas alabanzas al Islam tienen sus límites. Estos vienen 
marcados por la teología católica y la historia del cristianismo. Es así 
como llega a condenar a las penas infernales, con ligeras dudas prudentes, 
a ciertos personajes musulmanes en que no le parece pueden haberse cum- 
plido las condiciones de «ignorancia invencible» que exige la teología cris- 
tiana para la salvación de un infiel que no haya conocido suficientemente 
el cristianismo o que haya luchado contra él. Reproducimos todo un 
texto, que muestra cómo en esta cuestión —como en muchos otros temas 
teológicos— Asín depende profundamente de unas categorías de su am- 
biente, que acepta sin ninguna originalidad: 

«Así es como se comprende el juicio benévolo, injustificable dentro de 
la teología católica, que a Dante le merecen hombres como Saladino, 
Avicena y Averroes, a quienes coloca en el limbo, a pesar de haber vivido 


132  T,, GARDET, Raison et foi en Islam, «Revue thomiste» (Toulouse) 44 (1938) 
P. 559. 

140  p. ej. contra el P. Bouyges en In opus cui titulus «Logia et Agrapha Iesu 
apud moslemicos scriptores, asceticos praesertim, usitatan animadversiones, «Re- 
vue Biblique» (Paris) 36 (1927) pp. 81-82; contra el P. Chidiac en «Al-Andalus» 
(Madrid) 7 (1942) 482-483. | 

M1 0. C., PP. 150-152. 

142 Cfr. también El Islam cristianizado..., Pp. 23-25. 
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y muerto fuera del gremio de la Iglesia católica y dentro de la infidelidad 
positiva, es decir, conociendo perfectamente la verdadera religión y recha- 
zándola scienter et volenter. Nadie podía ignorar, en efecto, y menos Dante, 
la hostilidad de Saladino contra el nombre cristiano, sus triunfos en Pales- 
tina, donde redujo a la nada, en menos de veinte años, todos los progresos 
obtenidos tras penosos esfuerzos por los cruzados, arrancando de nuevo 
a sus manos la ciudad santa de Jerusalén y organizando una contracruzada 
enfrente de la predicada por Gregorio VIII y Clemente 111 y capitaneada 
por Federico Barbarroja. Con razón ha podido decirse que jamás la con- 
tienda entre el critianismo y el islam revistió un carácter de duelo a muer- 
te, tan conscientemente querido por los representantes y jefes de ambas 
religiones. Ni la prudencia militar ni la liberalidad de Saladino creemos 
que bastan, dentro de la dogmática cristiana y a título de virtudes natu- 
rales, para eximir de la condenación eterna a quien tamaños agravios 
infirió a la fe de Cristo, ni para considerarlo como un infiel negativo que 
vive según las normas de la ley natural. Y dígase lo propio de Avicena y 
Averroes: por intachable que hubiese sido su conducta, la ciencia y la 
erudición que poseyeron excluía en ellos toda hipótesis de ignorancia 
invencible respecto de la religión cristiana, la cual ignorancia invencible 
pudiese justificar su liberación del infierno, según la dogmática escolás- 
tica...» 1%, 

Para completar estos pocos textos sobre los musulmanes, como indi- 
viduos, quisiéramos saber cómo se comportaba en la realidad Asín con 
sus visitantes y amigos musulmanes. Seguramente le trataría con esa hos- 
pitalidad que otros extranjeros han admirado en él 14, 


Conclusión 


Este breve esbozo del pensamiento teológico de Don Miguel Asín Pa- 
lacios nos permite al menos sugerir nuevos campos de investigación para 
el futuro. | 

Por lo que toca a Asín, habría que estudiar más detenidamente su 
método de influencias, heredado de Ribera y aplicado por él a los temas 
religiosos con variados matices. Por otra parte, un trabajo general sobre 
su vida, sus escritos y su pensamiento llenaría un hueco importante en la 
historiografía española de los arabistas historiadores de las religiones en 


143 La escatología..., ed. 1943, PP. 396-397. 
144 H. TERRASSE, o. c. 
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el siglo xx. Permitiría comprender mejor sus posiciones teológicas y las 
de su tiempo con respecto a las religiones no cristianas. 

En el campo teológico de las relaciones islamo-cristianas, se puede 
decir que las actitudes de principios de este siglo se perpetúan por pura 
inercia mental y corren el riesgo de perdurar por una especie de vacío 
intelectual renovador. Partiendo de nuevas bases teológicas y contando 
con las posibilidades abiertas por las autoridades religiosas y la nueva 
situación mundial de los pueblos y las religiones, se podrían abrir muchas 
nuevas vías de contacto y de reflexión 1%, También aquí la simpatía 
religiosa de Asín Palacios, por encima de sus teorías particulares, puede 
proporcionar un modelo de actitud para futuros investigadores de teolo- 
gía de las religiones. 

M. DE EPALZA 
Barcelona 





145 Cfr. M. DE EPALZA, Problemas actuales de teología cristiana de las religio- 
nes, (Razón y Fe» (Madrid), n. 840 (enero 1968), pp. 39-56. 


THE STUDY OF THE TIMAEUS” IN 
THE ELEVENTH AND TWELFTH 
CENTURIES' 


Etsi multos super Platonem commentatos esse multos 
glosasse non dubitemus, tamen quia commentatores literam 
nec continuantes nec exponentes soli sententie seruiunt glo- 
satores uero in leuibus superflui in grauibus uero obscurissi- 
mi uel nonnulli reperiuntur, rogatu sociorum quibus honesta 
debemus excitati, super predictum aliquid dicere proposui- 
mus: aliorum superflua recidentes pretermissa addentes 
obscura elucidantes male dicta remouentes bene dicta imi- 
tantes. 


So William of Conches begins his own commentary to the Tímaeus. ? 
He was writing in the 1130's, probably in Paris; and his words bring into 
focus one of the anomalies in our knowledge of eleventh and twelfth 
century scholarship. For William the Tímaeus was a much-discussed text. 
Other men before him had written gloss and comment that formed an 
already-established corpus. This material he in part included in his own 
commentary, in part omitted and in part developed further. The earlier 
corpus was open to revision, but there is no doubt that it existed. What 
has become of 1t? 

We may answer briefly that we do not know. The Ttmaeus itself was 
available from the ninth century onwards in the Latin versions of Cicero 
and the fourth century scholar Chalcidius. Cicero's version was never 
widely known. $ But Chalcidius* T2maeus, with his own commentary, is 
found in the ninth century at Saint Gall and Lyons; * and in the circle of 


1 I should like to thank my colleagues at Liverpool and Dr R. W. Hunt for 
their : help with this paper. 
William of Conches, Glose super Platonem, ed. Jeauneau (Paris 1965), p. 57. 
: There are two MSS before 1100: Leiden Voss. lat. fol. 84 and Vienna 189, 
both s. ix/x. 
1% See G. Becker, Catalogi Bibliotecarum Antiqui (Bonn 1885), no. 15. 320, and 
MS Lyons 324. 


voL. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 183-194 
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John Scotus Erigena. 5 In the tenth century there was a copy at Lorsch 
and Hucbald (ob. 930), an associate of the pupils of John the Scot, gave 
one to the library of Saint Amand. $ But in all these cases the Timaeus 
seems to have been a venerated curiosity rather than a work that men 
used and understood. No commentary on the Timaeus has survived 
from this period; nor any good evidence of independent criticism. John 
the Scot himself, who was entirely at home with the Platonism of Pseudo- 
Denis, rarely ventures into discussing the “physical” problems of the 
Timaeus. 

It is only in the eleventh century that the Timaeus comes into the 
main stream of scholarly thought; and successive masters try to clarify 
its obscurities and recognise the principal themes in its arguments. 
About 1050 Lanfranc of Bec compares a passage of Chalcidius” version 
with the Ciceronian text quoted by Saint Augustine in the De Ciurtate 
Det: 


Sententia quam beatus Augustinus de Tymeo Platonis sumit. 
et in tercio decimo huius operis libro ponit. culus 
principium est. 

Uos qui meo satu orti estis. attendite quorum 
operum ego parens effectorque sum. et cetera. 
sic in ea translatione Tymei qua nunc utimur et a Calcidio 
exponitur inuenitur. | 
Dii deorum quorum opifex idem paterque ego. opera si quidem 
mea dissolubilia natura. me tamen ita uolente indissolubilia. 
omne siquidem quod iunctum est. natura dissolubile. at uero 
quod bona ratione iunctum atque moderatum est. dissolui uelle 
non est dei. quapropter quia facti generatique estis. inmortales 
quidem nequaquam nec omnino indissolubiles. nec tamen unquam 
dissoluemini. nec mortis necessitatem subibitis. quia uoluntas 
mea maior est omni nexu. 
et uegetatior ad eternitatis custodiam 
quam illi nexus uitales ex quibus eternitas vuestra coaugmentata 
atque composita est. ? 


$ For John the Scot see principally De Diuisione Naturae i. 31; 57; 11. 27; 38. 
(Migne P. L. cxxi. 476€, 500€, 698A, 735€); Annotationes in Martitanum 13. 23; 490. 
15 (ed. Lutz, Cambridge, Mass. 1939); cf. M. Cappuyns, Jean Scot Erigéne (Louvain 
1933), p. 392. For his pupils see for example Remigius of Auxerre, Annotationes in 
Martianum 7. 10; 32. 7; 63. 8; 422. 9; 490. 14 (ed. Lutz, Leiden 1962-65). 

£ For Lorsch see Becker, of. cit, 37. 441. Hucbald's book is now MS Valen- 
ciennes 293: cf. L. Delisle, Le Cabinet des MSS de la Bibliothéque Nationale (Paris 
1874), ii. 454; and for Hucbald himself M. Manitius, Geschichte der lateinischen Lite- 
ratur des Mittelalters (Munich 1911), i. 588-94. 

? De Ciuitate Dei xiii. 16. The note is appended to a number of eleventh and 
twelfth century MSS of the De Ciuitate Dei. See for example MSS Florence Laur. 
xii. 17, Lisbon Alcobaga 19 (332), Paris Bibl. Nat. lat. 2058. It is the first in a series 
of notes, mainly grammatical. 
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By now the reader of Saint Augustine might already be familiar with 
the Timaeus, in Chalcidius' version, as an independent text outside the 
pages of the Fathers. Again there is the entry in a library catalogue: 

Glose super Platonem iuxta Mag. Manegaldum. 

This is presumably Manegold of Lautenbach (ob. 1103/12) and it is a 
valuable hint: but as the catalogue belongs to Peterborough in the four- 
teenth century we cannot rely on it too much. * 

But there is more than this. Dr Waszinck's recent edition of the 
Timaeus lists thirty three manuscripts of the text itself that on palaeo- 
graphical grounds must precede the commentary of William of Conches. * 
Twenty five were written in or before the eleventh century: 

s. ix: Lyons 324; Valenciennes 2093; Vatican Reg. lat. 1068. 

s. x: Brussels Bibl. Roy. 9625-26; Paris B. N. lat. 2164; 

Sir Thomas Phillipps 816. * 

s. x/xi: Cracow, Bibl. Jagellonica 529; Vatican Reg. lat. 1308, 

s. xi: Bamberg M. V. 15; Cologne Dombibl. 192; Florence Laur. Gaddia- 
nus 89 sup. 15; Florence Naz. S. Marco 1. iv. 28; Leiden Voss. 
lat. Q. 10; London B. M. Add. 15601, 19068, Harlet 2610; Munich 
Clm. 6365; Paris B. N. lat. 6280, 6282, 10195; Vatican Barb. lat. 
22; Vatican Reg. lat. 123, 1861; Vienna 443; Wolfenbúttel 4420. 

The other eight are circa 1100: 
Cambridge St John's College 107; London B. M. Add. 15293; 
London B. M. Harley 2652, Royal 12. B. xx1i; Milan Ambr. 1.195 
inf.; Paris B. N. lat. 6281, 7188; Vatican Reg. lat. 1107. 
A number of these manuscripts have marginalia. 1% Finally Professor 
Klibansky has drawn attention to the extensive body of comment that 
survives in manuscripts of the twelfth century and later. This 1s in the 
form sometimes of marginalia to the Tiímaeus text and sometimes of an 
independent work. 1? The independent and “continuous' commentaries 
are of course harder to discover from a catalogue than are texts with mar- 
ginalia: so here we may still hope to find new material, perhaps even for 
the eleventh century. | 


£ See M. R. James, “Lists of MSS formerly in Peterborough Abbey Library”, 
Trans. Bibl. Soc., Suppit. v (1926), 49; no. 137. A. vil. 

9 J.H. Waszink, Timaeus (London and Leiden 1962), pp. cvii-cxxviii: Plato 
Latinus, ed. Klibansky vol. iv. 

10 See Sotheby's Sale Catalogue of November 28th 1967, pp. 18-23 (sold to 
El Dieff, New York). The Timaeus (fol. 12-25) has no marginalia. 

11 In some cases there is marginalia to the Chalcidius commentary, as well as 
to the Timaeus itself: but this is a furtaer question that cannot be discussed here. 

12 R, Klibansky, The Continuity of the Platonic Tradition during the Middle 


A ges (London 1939), pp. 29-31. 
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The position then is not hopeless. There is first of all some early mate- 
rial, and for the twelfth century onwards a considerable amount. Secondly 
William of Conches is an outstanding master, whose other work and inte- 
rests should throw light on the problem of the Timaeus. Finally, the 
Tímaeus itself was not studied in isolation. With the De Consolatione 
Philosophiae of Boethius and Macrobius' commentary on the Somnium 
Scipionis it made up a group of three “physical' texts that are often found 
together in manuscripts and for which the commentaries are complemen- 
tary. Now a great deal is known about commentary on the De Consola- 
tione Philosophiae from the ninth century onwards, ** and a certain 
amount about commentary on the Macrobius. 1* So the history of these 
two bodies of comment will show us where to look for commentary on 
the Trmaeus as well. These will be our three lines of enquiry. 

The early students of the Tímaeus are indeed, as William of Conches 
has warned us, of two kinds: 


Commentatores literam nec continuantes nec exponentes soli 
sententie seruiunt; glosatores uero in leuibus superflui 
in grauibus uero obscurissimi uel nonnulli reperiuntur. 15 


The “commentators' will seize upon a leading idea, without relating 
it properly to its context: whereas the “glosator' often wastes his learning 
upon a triviality and distracts his reader from the main issue. This dis- 
tinction is not absolute; but it will serve as a guide at the beginning. 

The oldest manuscripts are those of the “glosators”, whose scattered 
notes may be found from tenth century onwards. These seem to be not 
random notes but stable sequences that recur in more than one manus- 
cript. Among the thirty three manuscripts listed above -not all of which I 
have been able to see -the most important that have so far emerged are: 


i. London B. M. Harley 2610 
Add. 19068. 
Paris B. N. lat. 6282. 
Vatican Reg. lat. 1861. 





13 See P. Courcelle, “Etude critique des commentaires sur la Consolatio Philo- 
sophtae de Boéce du ix* au xv? siécle”, Arch. Hist. Doct. Litt. Moyen A ge xiv (1939), 
5-I40. 

14 See E. Jeauneau, “Gloses de Guillaume de Conches sur Macrobe: Note sur 
les MSS', Arch. Hist. Doct. Litt. Moyen Age xxvii (1960), 17-23. 

15 William of Conches, Glose, ed. ctf., p. 57. 
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ii. London B. M. Add. rs560r1. 

111. Vatican Reg. lat. 1068 (gloss s. xi ex.) 
iv. Paris B. N. lat. 6280. 

v. lat. 10105. 


There is also scattered marginal comment of the twelfth century or 

earlier, in the following: 

Brussels Bibl. Roy. 9625-26; Vatican Reg. lat. 1308; London B. M. 
Add. 15293; Harley 2652; Vatican Reg. let. 1107. Paris B. N. lat. 2164; 
IOIOS. 

The following have no marginalia, beyond a few variant readings: 
Munich Clm. 6365; Vatican Barb. lat. 22, Reg. lat. 123; Cracow Bibl. 
Jagellon. 529. 

The sequence found in 1. is edited in part at the end of this paper. The 

notes in themselves are slight, but they lead us in three ways that are 

worth following. First, they use material that is older still. One of the 
notes can be paralleled in the commentary on Martianus Capella by 

Remigius of Auxerre (ob. circa 908); 16 and several are simple quotations 

from De Consolatione Philosophtae TIT. 1x. 1? We must be very near to the 

first tentative efforts to make sense of the T/maeus by relating it to 
something already familiar. In the second place these sequences are 
quoted in the later, more elaborate commentaires. Several passages in 
sequence il. (London B. M. Add. 15601) recur in the London con:mentary 

(no. VII below). Finally they have logical and rhetorical turns of phrase 

that are characteristic of eleventh century commentary on the artes in 

general .Here for example is a comment from sequence 1. The passage is 

Tímaeus 209A (ed. Waszink p. 21. 16). The author turns first to De Conso- 

latrone Philosophrae TIT. 1x. 7; then he explains the single word pulcher in 

its technical sense; and finally he casts the whole passage into a formal 
argument and conclusio1: 


Pulchrum pulcherrimus ipse: De Consolatione Phtlosofphrae III. 1x. 7. 
Pulcher rethoricus color qui dicitur gradatio. 

Utrum factus sit mundus. Omne corporeum uisibile. omne 
uisibile sensibile. omne uero sensibile factum. Ergo 

factus est mundus. utpote corporeus. 

Per impossibilitatem redigit argumentacionem ad ueritatem. 


16 Remigius of Auxerre, Annotationes in Martianum, ed. Lutz (Leiden 1962), 


153- 1 (p. 16). 
17 See for example Appendix lines 29-31, 46-50. 


188 MARGARET GIBSON 6 


Again in a later passage he addresses his audience directly, as though 
lecturing in the schools: 
Si efficaciter non possim disputare de causa intellectualis mundi ne 
miremini. 14 
Al these slight indications help us to see the earlier and later material as 
one continuous effort of scrutiny. 
For the “commentaries” there would appear to be seven distinct works. 
These are: 


1. William of Conches” commentary. 
II. Avranches 226, fol. 113* (fragment only). 
III. Vienna lat. 2376. (with four other manuscripts). 
IV. Oxford, Bodleian Digby 23. 
V. Paris B. N. lat. 16570. 
VI. Vienna lat. 278 (with Vatican lat. 2063). 
VII. London B. M. Royal 12. B. xxii. 


Of these the first two have been edited in full; 1? TIT-VI are available in 
part; 2% while VII is too badly rubbed ever to be presented as a separate 
text. 2 After the William of Conches commentary (eight manuscripts) 
the most widely known is the third in this list: Vienna 2376. This commen- 
tary is found in Germany (MSS Vienna 2376; Munich Clm. 540b, fol. 1-38”; 
Pommersfelden 76: 2663), in France (Orleans 260, from Fleury) and in 
England (Durham C. IV. 7, Durham cathedral). It was in circulation in 
the mid- and later twelfth century. The Durham book represents the 
learning brought back to an English cathedral from the schools of north- 
ern France: a collation of the text might well distinguish this and the 
Fleury manuscript on the one hand and the three from Germany on the 
other. 22 By comparison with the work of William of Conches this com- 
mentary is an independent essay in very much the same form: the prolo- 
gue, the occasional long discussion of an abstract point of platonism such 


18 See Appendix, lines 24-28; 36-37. 

19 William of Conches, Glose, ed. cit.; and for TI E. Jeauneau, “Gloses margina- 
les sur le Timée de Platon du MS 226 de la Bibliotheque Municipale d'Avran- 
ches', Sacris Erudivri xvii (1966), 71-89, especially pp. 87-89. 

20 Gregory, of. cit., cap. iv. 

21. G. F. Warner and J. P. Gilson, Catalogue of Western MSS in the old Royal 
and King's Collections (London 1921), 1i, 18. 

22 The Durham text has corruptions and a few omissions by comparison with 
the excerpts which Gregory has printed from Vienna 2376. For the scholarly inte- 
rests of Durham in the earlier s. xii see R. A. B. Mynors, Durham Cathedral MSS 
(Durham 1939), especially MS C. IV. 29; and for magtstri associated with the bishops 
of Durhan in the earlier twelfth century H. S. Offler, Durham Episcopal Charters : 
1071-1152: Surtees Society clxxix (1968). 
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as will interest the modern reader, aud the long tracts of rhetorical 
analysis which he will often find tedious. The other commentartes, so far 
as thev have been edited, are very similar. They all have material in 
common. 2 This is in part due to their heavy debt to the original com- 
mentary of Chalcidius; but 1t is also aud mainly because each author 
deals, however slightly, with the characteristic preocupations of twelfth 
century Platonism: the origin of the world, the nature of time, the human 
soul. Each is drawing on the same material for the same purposes in 
virtually the same manner. 

When were these commentaries written? They all survive in manus- 
cripts that are roughly contemporaneous (mid.-twelfth century): they fall 
into no clear chronological order. Neither does one show against another 
any noticeable development of doctrine. Our only fixed point is in the 
first, which may be related to the life and work of William of Conches. We 
are brought thus to our second main line of enquiry. 

The floru1f of William of Conches is established by his statement in 
the Dragmaticon: 

per uiginti annos et amplius alios docul. 

The Dragmaticon itself can be dated 1144-40, probably after 1147. 9 
Hence William's teaching career was c2zrca 1120-circa 1145. Within this 
framework the sequence of his works, but not their exact dates, is with 
certain exceptions also established. As a young man he wrote glosses to 
Priscian's Institiutrones; and to the De Consolatione Philosophiae and 
Macrobius' commentary on the Somnium Scipionis. He also commented 
at some stage on Martianus Capella and on Juvenal. As a complement to 
this detailed textual work he wrote the first recension of his Philosophia 
Mund:. These works may be assigned to the 1120's. Later in his career 
William wrote a commentary on the Timaeus. Finally he revised two 
earlier works, the commentary on Priscian with which he had begun his 
career and the Philosoplra Mund:. * This second recension of the Philo- 
sophta Mund: is also called the Dragmaticon. 

The essential here is the date of William's commentary on the T2- 
maeus: circa 1130-40, according to the chronology given above. The 
other six commentaries are similar to his in content and form and temper. 


213: See the valuable discussion in T. Gregory, Platonismo Medievale (Rome 
1948), Cap. 4. 

14 A. Wilmart, “Préface de Guillaume de Conches pour la derniére partie de 
son Dialogue”, Analecta Reginensta, pp. 263-65: Studi e Testi lix (1933). 

21 For this chronology as a whole see William of Conches, Glose, ed. cil., 
p. 14; and for the Juvenal, P. O. Kristeller, Catalogus Translationum et Commen- 
tartorum (Washington 1960), i. 192-95. 


190 MARGARET GIBSON 8 


We have no reason to believe theat they are very far distant in date. 
Provisionally they can all be assigned as a terminus ante quem 1150, and 
perhaps 1120 as a terminus a quo. For the “glosators” the evidence (as we 
have seen) begins to appear czrca 1050. So the period in which the Timaeus 
was regarded as a central text in scholarly enquiry would be circa 1050- 
circa 1150: approximately a century. After the mid-twelfth century the 
Timaeus ceases to arouse the same interest, whether we judge by quota- 
tions or commentaries or manuscript distribution: and it is only at a 
much later time, with which we are not concerned here, that the interest 
revives. 

The Tímaeus was mastered, only to be dropped. The loss of zeal can 
best be understood by a comparison with the fate of other *physical' texts: 
those that had long been familiar and those that were new. Of the former 
the De Consolatione Philosophrae and, so far as we can yet judge, Macro- 
bius* commentary on the Somntum Scipionmas also fell out of favour at 
about the same time. Now the texts that displaced them are superficially 
much less attractive. The old authors would support long study, and 
might lead to a wide range of humane learning. But they were for the 
man with few books, who would master what he was given rather than 
go on to something new. The student with a specific interest in one subject 
needed a more limited work on which he himself could build. Here the 
“new” texts of the twelfth century offered what he needed. The specialised 
studies of Adelard of Bath are better guides to developing physics as a 
subject than ever the Tiímaeus could be. The specialisation of the mid-- 
twelfth century is best known to us in the hostility that it aroused in 
John of Salisbury: but that it was the way forward there can be little. 
doubt. There is proof within a century in the scientific achievement of 
Robert Grosseteste. | 

This is a great change, that cannot be described in a sentence here. 
But it is in relation to this change that we must understand —and date— 
the fortunes of the Timaeus. 
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TEXT 


GLOSS ON “TIMAEUS', PART 1 


Chalcidius' version oí the Timaexs is in two parts, divi- 
ded at cap. vii (expl.... nancisceretur imaginem). Here is 
the sequence of glosses to part I, as found in four ele- 
venth century manuscripts: 

L* London B. M. Harley 2610, fol. 41-50” (St Ulrich, 

Augsburg) 

1? B. M. Add. 19968, fol. 2-9” (origin unknown). 
P. Paris B. N. lat. 6282 fol. 1-6 (origin un- 
known: belonged to Nicholas of Cusa). 

v Vatican Reg. lat. 1861, fol. 1-2 (origin again 
unknown). 

In each case the gloss is contemporary with the text. 1 

have omitted the diagrams and a few single-word interli- 

near notes. 


EPISTOLA AD OSIUM 


Waszink, rez simulacrum. Bene simulachrum. quippe simulachrum est quod cuiusque 
; p.6,8 rei exemplum imitatur. exemplum quoque proxime rem ipsam consequitur. 
quod Plato huius rei proximus inquisitor extiterat. Calcidius uero 
45 prioris laboris recte simulachrum exempli precedentis censet se expositurum. 
i TIMAEUS 
7.8 Denique enttemur. Timen dicitur anima uel quod nomen sit proprium. 

uel ab eo quod de anima habuit tractatum. hoc nomen ei usurpatiue impositum. 
8.7 Tributo nempe ceteris. Idem professoribus diuersarum artium. 







ARIANTS 1-5  illegible L.. 

2 Bene ait P. 
simulachrum quippe P. 
culuscumque P. 

3 exemplum est quod proxime P. 

4 perquisitor V. 
exempli om. P. 

5 cesset V. 


7-12 om. L?. 
7 Timen ergo P. 
9 idem om. P. 


APPARA- 2-3  locum non inueni. 
TUS 7-8 cf. Remigius of Auxerre, Commentum in Martranum Capellam 422. 9, 
( (ed. Lutz, p. 238). 
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a cetera functione. Exmeritos dicit qui in functione accepta operis 
bellicis negociis cessauerunt. sed tantum communis rei occupabantur 
consilio. 
Uere mi Socrate. Sed cum uti nostro Timeo Platoni placet. In minimjs. 
inrationabila sensu. Corporeus sensus irrationabilis. intellectus sensus 
rationabilis. 
Proptereaque incertum. Omnia que sensibus subiacent et corruptioni. 
Quod autem corruptioni obnoxium est incertum est. sicut omnium indiuiduorum 
generatio et solutio. 
inmortalis. Mundum m(ente) g(erens) s(imilique) in imag(ine) for(mans). 
efficiat simulacrum. Nobilitatem habuit per exemplar. ignobilitatem 
de origine. 
in omn: tractatu. PARENTHESIS 
pulchritudine incomparabil?. Pulchrum pulcherrimus ipse. 
Pulcher rethoricus color qui dicitur gradatio. Utrum kfactus sit 
mundus. Omne corporeum uisibile. omne uisibile sensibile. omne 
uero sensibile factum. Ergo factus est mundus. utpote corporeus. 
Per impossibilitatem redigit argumentacionem ad ueritatem. 
proprietatis exemplum. Tu cuncta superno. 
exempl: normam. Ducis ab exemplo. 

Mundum mente gerens similique in imagine formaus. 
In ratione et prudentia uisibilis operum apparet. quod aeternitati 
sit consociatus. quia talia nemo nisi eternus faceret opera. 
mago est, opinor. Similitudo mundi intesectus. 
distimguendae. Cuius effectus est bonus et causa. 
mintme. Si efficaciter non possim disputare de causa intellectualis 
mundi ne miremini. 
Dicendum 1gitur. Quem non externe pepulerunt f(ingere) cause. 

Materie fluitantis opus u(erum) insint. 
imuidia. Forma bona liuore carens. 


12 Here the coincidence with V ends. 
13-42 om. P. 

13 nostri L;. 

20 in om. 1?. 

27 uero om. L?, 

31 similisque LL? formam L'L?. 


32-33 repeated I?, 
38 populerunt L'T?. 


20 Boethius, De Consolatione Philosophiae TIT. ix. 8. 

24 ¿bid., MI, ix. 7. 

25 cf. Ad Herennium iv. 34 (ed. Marx and Trillitzsch, p. 143). 
28 cf. Cicero, De Inuentione i. 20. 

29-31 De Consolatione Philosofhiae TIT. ix. 6-8. 

38-40 1bd. II. ix. 4-6. 


j 45 
$0 


53 


70 
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Arguit ab accidentibus communiter. Communiter accidit bonis 
ut inuidia careant. 
msi pulchrum. Pulchrum pulcherrimus ipse. 
intellectu in anima. Duplex que minima est gradatio. 
deus opafex. Tu cuncta superno ducis ab exemplo. 
Cum enim ex tribus. Tu numeris elementa ligas ut frigora flammis. 

Arida conueniant liquidis ne purior ignis. 

Euolet aut mersas deducant pondera terras. 
aequilibritatis. O qui perpetua mundum ratione gubernas. 
ad mundi continenttam. Perfectasque iubens perfectum absoluere partes. 
per quae. os et culum muttonemque dicit. 
circumdarentur. Mentemque profundam 

Circuit. et simili conuertit imagine celum. 

conciliationi. Propria est conciliatio quod sibimet mon aduersatur 
more planetarum. 


tertuum antmae genus. Tu triplicis mediam nature. 


permiscuit diuersa. Conectens animan. 


> in partes competenter. Per consona membra resoluis. 
-gemina natura. Tria non solum in tota anima sed in elus partibus sunt. 


Substantia et gemina diuersi elusdemque natura. 


27. 26 quota parte limitis. Nouenarius precellit senarium medietate senaril. 


28. 23 
29.3 
29. 3 


29. 5 
20.9 
29. 17 


id est tribus. et ipse nouenarius precellitur medietate. xviil. id est. 
«viii. Duodenarius senarium superat .vi., et .vi. superatur a .xvlii. 
par: uelocitate. Sol UÚenus Mercurius. 

modulamine. id est musica proportione. 

1ugabat. Ipsa quoque corporis et anime compositio musica est 
proportione facta. | 

un semet. In semet reditura meat. mentemque profundam circuit. 
coagmentata. Conugmentata. id est ex diuidua et indiuidua composita. 
nascuntur. Opinio nascitur ex sensibilibus in quibus diuidua est anima. 
Scientia uero et intellectus ex intelligibilibus. id est ex 

indiuidua anima. 


44 graditio L'L?. 
71-72 added I,! om. L?. 
72 sibi naturaliter L;!. 


43  1bid. MI ix. 7. 

45 2b1d. TIT. 1x. 6-7. 

46-48 12bid. YI. ix. 10-12. 

49 2b1d. TIT. 1x. 1. 

50 1bid, IM. ix. 9. 

51 cf. Hor., Sat. 1. 11. 68. 

52-53 De Consolatine Philosophrae YLI. ix. 16-17. 
56 2bid. 1H. 1x. 13. 

57-58 2b2d. TIT. ix. 14. 

68 2b:d. III. íx. 16-17. 


75 


80 


29. 19 
29. 21 
30. 1 


30. 13 


32. 10 
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in ansma. Aliter non sentiret. nisi naturaliter sibi inesset. 

hslaratus impendto. id est ualde. 

cum aeuo. Qui tempus ab aeuo ire. 

Omne quod alterius est imago. de illo cuius est imago sre dicitur. 
temporis imitantis aeuum. Qui tempus ab euo ire iubes. 

Tempus imitatur euum. quía quod euum pariter possidet, tempus 
partitur. In quo sol currit. 

untformis motus. Non posset comprehendi quando planete in eundem 
reuerterentur statum. nisi in ipso firmamento caperetur locus uel 
potius loca. quibus prior status fuisset. 
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AVERROES, EL JURISTA 


Muchísimo se ha escrito sobre Averroes el filósofo; estudios excelen- 
tes a los cuales se consagraron los eruditos en la materia de tal modo 
que esta parte del pensamiento del maestro y de su obra quedó bien 
enfocada, especialmente en lo que tuvieron de influencia, en su tiempo, 
sobre la dirección dada a la vida intelectual y científica de Europa 
en los albores del Renacimiento. En cuanto al Averroes jurista, éste 
quedó en la sombra del afán estudioso de los investigadores, ya que 
este aspecto de su cultura, el jurídico, no encontró cerca de ellos la consi- 
deración y el encomio que mereciera, a tal punto que cayó en un olvido 
casi completo y esto fué causa de que, cuando su nombre era seguido 
del calificativo de jurista, era su abuelo quien emergía en las mentes 
y no el nieto; y algo asi fué mi propia impresión al poner título a estas 
líneas, por lo que pensé modificarlo, pero me detuve pensando que lo 
que iba a seguir aclararía las cosas. 

La verdad es que Averroes el abuelo era uno de los sumos doctores 
de la doctrina jurídica del imán Malik. Su opinión o sus sentencias 
eran de gran peso y se le consultaba sobre cuestiones de jurisprudencia, 
Dos de sus obras: «Al-Baian uatahsil» y «Los prolegómenos» son de las 
más importantes del maliquismo. El Cheij Jalil El-Vundi, autor de 
«Al-mojtasar» no duda en incluirlo entre los cuatro grandes imames 
del derecho maliquita, los otros tres siendo Al-Lajmi, Ibnu-Yúnus y 
El-Mazari ?, y así nos consta que Averroes (el abuelo) era jefe de una 
escuela jurídica cuyos preceptos son vigentes aún en los paises musul- 
manes de rito maliquita. No nos sorprenda pues que su nombre oblitere 
el de su nieto, en cuanto concierne a materia jurídica como si fuese 
él el único doctor en leyes. Empero nosotros sabemos que el nieto era 
asimismo uno de los grandes doctores de la ciencia jurídica musulmana, 
especialmente en la doctrina jurídica de Malik y su rango no era infe- 


1 Véase «Al-Mojtasar» de Jalil, introducción, pág. 1. 
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rior al de su abuelo en la disciplina jurídica. Se ha dicho que é€l fué, 
como su abuelo, polo atrayente de consultas jurídicas y que en él la 
libre apreciacion imperaba a menudo en detrimento del respeto a la 
tradición jurídica, al consenso de los predecesores. Ocupó el cargo de 
Cadí de la comunidad en Córdoba como lo había ocupado antes su 
abuelo. Sus funciones le otorgaban el control de todos los Cadíes de 
Andalucía y quizás el derecho de intervención en sus nombramientos 
y con esto nos cercioramos que no hubo entre él y su abuelo ninguna 
diferencia de rango; con la única excepción de que este último se dedicó 
enteramente a los estudios jurídicos, lo que le permitió dejarnos esa 
herencia importante de que se enorgullece el derecho maliquita, mientras 
que la cultura del nieto era más amplia, ya que se consagró tanto a la 
cultura tradicional como a la racional y especulativa (filosofía, medi- 
cina, etc.) en que mereció grado de excelencia y obtuvo resultados 
fértiles, sin perjuicio, no obstante, de su obra jurídica. 

En su biografía por Ibn-A1-Abbar en la parte que atañe a su método 
de estudio y campo en que se especializó, leemos: «Se ocupó de la ciencia 
jurídica (Al Fikh) y de los principios básicos de metodología (Al-Osul), 
también de teología racional y especulativa (Al-Kalam). Estudió asi- 
mismo la ciencia de los antepasados, en que logró el grado supremo. 
A él se recurría, en últimas instancias, para resolver cuestiones de me- 
dicina o problemas jurídicos. Su lenguaje era puro en alto grado y era 
muy versado en la literatura ?. Su espíritu enciclopédico y la seguridad 
de su juicio contribuveron a dar a sus sentencias carácter de impres- 
cindibilidad en materia de leyes y jurisprudencia. 

En los numerosos estudios que se hicieron sobre Averroes hubo 
dedicación a su filosofía con comentarios de sus opiniones e ideas que 
tuvieron tanta influencia en la vida intelectual de la edad media en 
Europa; aplicación también en sus obras médicas, especialmente la 
que se titula «Al-Kuliyat» (Principios generales). Sus obras jurídicas, 
“al contrario, no suscitaron el interés debido y por ello merecen que orien- 
temos ahora nuestra atención sobre esta particularidad suya, aunque 
fuese por unos momentos breves. Veamos pues la obra de nuestro gran 
filósofo y médico perspicaz en el campo de las leyes y de la legislación, 
dando a conocer en la medida de lo posible, el valor de sus esfuerzos y 
realizaciones, cerrando por decirlo así, el círculo de las investigaciones 
acerca de sus conocimientos diversos y completando de este modo su 
biografía. 


2 «¿Takmila», de Ibnul-Abbar, 1,* tomo, pág. 269. 
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En primer término y, en aras a la claridad de nuestra exposición, 
es imprescindible conocer el estado de la ciencia jurídica en Marruecos 
y Andalucía en el siglo de Averroes como resultado del advenimiento 
de la dinastía de los Almohades y máxime cuando consideramos las 
relaciones estrechas que el sabio mantenía con los hombres de Estado 
de dicha dinastía, en especial los dos jalifas Yusuf Ibnu Abdelmumen 
y su hijo Yácub Almanzor. Todos conocemos la influencia y el poder 
que tuvieron los alfaquíes bajo la dinastía precedente de los Almorá- 
vides, lo que era normal en un Estado islámico, siendo justo que las 
funciones de mando y dirección en él fuesen adscritas a los «ulemas» 
conocedores de las leyes islámicas y de los principios de la religión, al 
igual que, en nuestros días y en los Estados laicos, los que son letrados 
en derecho y ciencias jurídicas. Además la dinastía Almorávide tomó 
el poder sobre la base de la lucha contra la herejía de los Berguatas y 
por ende la de la ortodoxia de la religión, por lo que era lógico que diera 
la primacía a los alfaquíes. Pero al advenimiento de los Almohades, 
cuyo jefe y fundador Al-Mahdi Ibnu Túmart había ya sufrido la oposi- 
ción acérrima de los «hombres de la religión», ellos adoptaron por prin- 
cipio político el de atraer los que los sostuvieron y, al mismo tiempo, 
apartar a los alfaquíes de todo cargo de responsabilidad y confianza; 
más aún: rechazar y vituperar todo lo que se relacionaba con la «juris- 
prudencia ingénua, la grande y la pequeña». Nadie que esté al tanto de 
la historia de esta dinastía ignora que todos los tratados y obras de 
derecho maliquita fueron entregados a la hoguera 3 y entiendo por juris- 
prudencia ingenua toda aquella legislación expuesta sin argumentación, 
ni conceptos lógicos que la determinen; por «la grande»: la ciencia de la 
unidad de Dios (como la llama Abu Hanifa en su libro: Al-Fikhu-A1- 
Akbar) y la pequeña: la que trata de cuestiones secundarias. 

J,o que hicieron los Almohades es adoptar y propagar la doctrina 
del Achaari en los articulos de la fé. Criticaron la adopción por Marrue- 
cos, bajo los Almorávides, de los dogmas de los antecesores tachando a 
éstos de antropomorfismo y dándose el calificatico de unitarios (Almoha- 
des). Abogaron por el iytibad (libertad de interpretación y legislación) y 
por la determinación y fijación de las leyes tomando por base el Alcorán 
y la tradición del profeta. Desaprobaron el tradicionalismo servil de 
los alfaquíes maliquitas..... «que les hizo ver sus libros y tratados ar- 
diendo en la hoguera», a lo cual hemos ya aludido. 

Por otra parte, hacemos constar que los Almohades no tenían por 


23 Véase «Al-moyib», de Al-Marrakochi, pág. 278. 
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designio sustituir la doctrina de Malik por la de los «Dahiritas» * con- 
trariamente a lo que pretenden ciertos investigadores, pues hemos refuta- 
do su opinión con argumentos irrebatibles en nuestro libro: «El ingenio 
marroquí». 

La verdad es que eran adictos a la dialéctica, a la argumentación 
apretada y por esto adoptarom el dogma de El-Achaari y se inclinaron 
en la legislación hacia un renuevo del Iytihad. En esta situación los 
conoció Averroes. Movidos por su interés en los ramos del saber racional, 
se relacionaron con él por ser un gran doctor en la materia, el único 
entre sus contemporáneos. 

Nos relata Abdeluahid Al-Marrakochi en su obra histórica «Al- 
Mohvib» que el primer encuentro entre el jalifa Yusuf Ibn Abdelmúumen 
y Averroes fué por iniciativa del filósofo Abu-Bakr Ibnu Tufail el cual 
era ministro del jalifa. A partir de ese momento toda conversación 
entre ambos solía referirse a la filosofía y a la opinión de los filósofos 
sobre la perennidad pretérita del universo. Luego le incitó, como es 
sabido, para que le hiciera un compendio de la filosofía de Aristóteles 
y le comentara sus obras?. Así pues, es Averroes el filósofo que se 
ilustró en las altas esferas del Estado y mantuvo estrechas relaciones 
con los Almohades. En cuanto a Averroes el Alfaquí, éste ocupaba las 
funciones de Cadí y como jurisperito satisfacía consultas jurídicas 1o 
relacionadas con su cometido de juez. Era doctor del maliquismo, doc- 
trina y rito de su padre y de su abuelo, de los marroquíes y andaluces 
en general, pues la tendencia de libre apreciación (Iytihad) del Estado 
no pudo contrarrestar ni vencer a la tendencia maliquita ni siquiera 
en los nombramientos a cargos de juez o muftí (¡urisconsulto). La doctrina 
imaliquita pudo asimismo prevalecer en los primeros tiempos de los 
Ommías en Andalucía sobre las demás escuelas, por ser la del Estado; y 
ta misma situación imperaba en Marruecos bajo la dinastía de los Idri- 
sitas v por la misma razón. Ahora es muy probable que el modo tiránico 
en que los Almohades pretendían imponer su punto de vista fué causa de 
que los alfaquies y los adeptos al maliquismo persistiesen en su posición 
y se alejasen del ambiente propagandístico de la nueva dinastía porque 
el hombre se aferra aún más a lo que se le prohíbe, como dijo el poeta. 
Además, la quema de libros no fué nunca el mejor medio para impedir 
su divulgación; al contrario constituye un incentivo para intensificarla. 


4 Significa: opuestos a toda interpretacion ajena al significativo literal. (Nota 
del traductor). 
¿ Véase «Al-moyilw» de Al-Marrakochi. pág. 142. 
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A la actuación de los Alfaquies en tiempos almohades no le falló 
capacidad para investigar en los motivos de discrepancias rituales o 
dogmáticas ya que se insinuaban en la ciencia de los principios de las 
leyes desde la cual parten las concepciones de los jefes de escuela, los 
imames; por lo que era difícil atribuir sus razonamientos y argumentos a 
la pura tradición oral. Para ilustrar este particular haremos referencia 
a la discusión habida entre el jalifa Y úsuf Ibn Abdelmumen y un alfaquí 
de Sevilla, Abubakr Ibnul-Vadd, según lo que cuenta el autor de «Al- 
Mohyib». Dice así: «La primera vez que estuve en presencia del Príncipe 
de los Creyentes Abu-Yacúb, éste tenía entre las manos la obra de 
Ibnu-Yúnus. Me dijo entonces: «Oh, Abubakr, estoy examinando estas 
opiniones complejas que han sido introducidas en la religión de Dios. 
Dime, oh Abubakr, siendo una cuestión interpretada de cuatro, cinco o 
más modos diferentes, ¿cuál de ellas es la opinión justa? ¿A cuál de ellas 
debe atenerse el profano? — Traté de explicarle la sutileza que encierra 
el particular, pero él me interrumpió diciendo: «Oh Abubakr, no existe 
más que esto (señalando al corán) o esto (señalando los hadices de 
Abu-Dáud que tenía a su derecha).... o la espada $». 

Es cierto que el crujido de las armas impide el oir bien y por esto 
los Alfaquíes se mantuvieron en su opinión aunque fuesen adictos al 
Estado como el susodicho Abubakr y Averroes.... Más aún, sabemos 
que este último se dedicó a explicar al jalifa aquello que le parecía 
poco claro en una obra de gran interés y utilidad: la suya propia cuyo 
título es: «Bidaiat-almoytahid-uanihaia almoktasid» (Preliminares del 
docto y complementos del estudioso) en el cual hace mención de las 
opiniones de los alfaquíes del Islam desde los Compañeros del profeta 
y los discípulos de éstos hasta los grandes doctores que les sucedieron, 
opiniones basadas sobre el corán, la tradición y la analogía. Mencionó 
asimismo los motivos y el sentido de las discrepancias sin dejar de sacar 
a luz la más válida de esas opiniones, ateniéndose siempre a los textos 
auténticos, de manera que lo que decretaba era irrebatible en el sentido 
de una doctrina u otra y era intachable de vaguedad en la concepción 
de una ley o creación de una jurisprudercia no basada sobre textos o 
cuya cadena de tradición oral es defectuosa. 

Averroes nos da así la prueba de que no apoyaba a los Almohades 
en su actitud hacia la doctrina de Malik; la de que su personalidad de 
jurista no admitia compromiso o regateo. Además, que se haya enterado 
o no de la discusión entre el jalifa y el alfaquí Ibnu-Al-Yadd, no dudó 


* Idem, pág. 279. 
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en rechazar las calumnias difundidas por los jalifas Almohades y los 
que compartían la opinion de éstos contra los alfaquies y la doctrina 
de Malik; las rechazaba esclareciendo lo que parecía oscuro y defendien- 
do los doctores de la religión y sabios del dogma con habilidad y des- 
interés. | 

Y ahora que hemos registrado la falta de éxito de la campaña Almoha- 
de contra el derecho maliquita, justo es que reconozcamos la influencia 
ejercida por el espíritu de los Almohades sobre esta doctrina jurídica y 
sus promovedores a pesar de la tenacidad de éstos. Esta influencia 
radica en la preconización por los Almohades del «retorno a las fuentes» 
y de la concepción de las leyes a partir del corán y de la tradición del 
Profeta; influencia que dió por resultado la revisión por los alfaquíes 
de sus métodos, adoptando una actitud moderada entre las opiniones 
tradicionales de sus doctores y el celo investigador de la libre aprecia- 
ción (el Iytihad). En efecto se pusieron a concebir las leyes y rebuscar 
el origen de las opiniones de los sabios maliquitas precisamente en las 
dos fuentes primordiales; el corán y la tradición, a menudo dándoles 
un sentido más justo y aseverando su origen, y esto era no tanto para 
confundir a sus adversarios como para darse sosiego, evitando que, 
alguien quisiere profundizar más allá algún punto o le cupiere una duda 
cualquiera. Sostengo que Averroes, además de compenetrarse también 
de aquel nuevo espíritu estaba animado por su cultura lógica y favo- 
recido por su experiencia de dialéctico adiestrado en el estudio compara- 
tivo de las diferentes doctrinas jurídicas, lo que le alejaba de todo sec- 
tarismo. e 

Averroes, pues, discutía toda discrepancia con un espíritu deportivo 
y desinteresado y cuando prefería una opinión doctrinal lo hacía sin 
presunción ni falsa retórica, contrariamente a la costumbre de doctores 
de doctrina o escuela. Lo que sorprende, además, es que él atribuye 
las diferencias doctrinales a la elasticidad de la legislación musulmana 
y la suavidad de sus principios y de esta forma induce a la tolerencia 
de todas las doctrinas cuyas diferencias se asoman y desaparecen «como 
neblina bajo rayos del sol». A pesar de esto, Averroes no renuncia al 
rito del imán Malik ni a su doctrina jurídica, puesto que lo que cita 
siempre en primer término es la opinión o la concepción de su imam y, 
acto seguido, las de los doctores más sobresalientes y en las cuales éstos 
discrepan del Maestro. Nunca dice de una cuestión que él ignora su 
solución doctrinal (como suele muy a menudo decir en lo que atañe 
a ciertas otras cuestiones en las demás doctrinas) lo que demuestra su 
profunda ciencia del maliquismo y de su jurisprudencia. Por otra parte, 
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se atreve a criticar la propia doctrina de Malik, a la cual reprocha su 
alejamiento de los principios básicos en ciertas cuestiones, achacando 
esto, sin embargo, a que los textos de origen no habrán llegado al cono- 
cimiento de su imam o bien que no los consideró auténticos. Comprueba 
asimismo que su doctrina, en ciertos puntos, va a menudo en contra de 
los mismos principios que la rigen y orientan su jurisprudencia. Se 
entretiene en disquisiciones sobre el rito de los Alfaquíes de Medina, 
el cual es uno de los pilares del Maliquismo (Véase su obra: «Principios 
de derecho» ?, la cual es probablemente resumida en esta obra suya: «Bi- 
dayat-Al-Muytahid», en la parte donde trata de la acumulación en las 
cinco oraciones diarias, cuestión en que sostiene una OpEnOR distribu- 
tiva, según las circunstancias) $, 

De todo lo cual deducimos que Averroes no se decai de la 
doctrina del imam Malik, pero tampoco de su propia libertad de aprecia- 
ción ni de la elasticidad tolerante de su intelecto. Aún más, no intentó 
manifestar una opinión general contraria a la de sus doctores doctrina- 
les creando una nueva escuela como hizo su abuelo y esto se desprende 
del examen de sus ideas en su obra «Bidayat-Almoytahid» especialmente 
al tratar de la impureza de las materias de excreción animal, cuando 
dice: «Si el innovar fuese admisible, esto es: sí se pudiese manifestar 
una opinión insólita en el consenso, aunque sobre una cuestión ya deba- 
tida, afirmaría que existe una diferencia entre las (de esas materias 
animales) que desprenden mal olor y son rechazadas con asco y las 
que no huelen mal y no causan asco e incluso las que despiden buen 
olor. Por ejemplo, el ámbar es unánimemente admitido, a pesar de que 
la mayoría de nosotros sabe que lo excreta un animal marino; y así 
del almizcle materia excreta por un animal (el almizclero) y la cual 
se encuentra en su sangre según lo que dicen» ?. 

Esta es una observación justa por parte de Averroes y merece ser 
retenida como tal. Pero Averroes es prudente y le repugna manifestar 
ideas que no han sido nunca formuladas por los antecesores. Natural- 
mente, él criticó a las otras escuelas en numerosas cuestiones y confundió 
a sus doctores por infringir sus propios principios fundamentales, cada 
vez que cometían esa infracción. Menciona de vez en cuando la doctrina 
de los dahiritas sin nombrar a su promotor el imam Dáud Al-Isfahani, 
limitándose sólo a mencionar el nombre de Ibnu-Hazm quizás por 





? «Bidayat-al-Muytahids, 1. tomo, pág. 102. 
Bb «Bidayat-al-Muytahida, 1.7 tomo, pág. 174. 
*  «Bidayat-al-Muytabid», 1. tomo, pág. 81. 
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ufanía de que éste sea un andaluz o bien por atenerse al juicio de los 
sabios que decían: eSin Ibnu-Hazm no habría mención de Dáud». 

Para Averroes «Al-Vumhur» (consenso) lo constituyen los tres ima- 
mes: Malik, Al-Chaféi y Abu-Hanifa *%. En cuanto al «hadiz» el único 
auténtico es el que está contenido por los dos «Códigos» de Bujúri y 
Muslim, o en uno de ellos *!; y lo curioso es que se apoya más bien en 
Muslim como es costumbre de los marroquíes, quienes como es sabido 
lo prefieren al Bujúri en lo que atañe a la autenticidad de la cadena 
de los transmisores orales. Y a propósito de los «hadices», Averroes se 
ha revelado posesor de experiencia y habilidad, contrariamente a lo que 
se dijo, esto es que en él la ciencia aventaja el conocimiento de la tradi- 
ción oral. La verdad es que Averroes es muy meticuloso en el escogil- 
miento entre las versiones del «hadiz», referente a la prosternación «sobre 
la frente y la nariz». Cita la versión de Muslim, la cual menciona sólo 
la frente en acuerdo con el rito de Malik y en refutación del sabio tra- 
dicionalista Abu Omar Ibnu Abdelbarr el cual se atiene a las versiones 
de da frente y la nariz» Y. 

En otra parte rebate la opinión de este último sobre un «hadiz» dudoso 
según él y que Averroes admite como auténtico, valiéndose de que 
existe en el «Código» de Muslim Y y esto a pesar de que la obra de Ibn- 
Abdelbarr «Al-Istidhkar» es su fuente a para fijar las opiniones 
y atribuirlas a sus autores *!. 

Suele también estudiar un «hadiz» normal en cuanto al fondo basán- 
dose sobre otro dudoso *? y esto para llegar a la crítica del texto tras 
la justificación de su cadena de tradición oral. Los ejemplos de su eru- 
dición en la ciencía de la tradición son numerosos y nos llevarían a una 
prolijidad inoportuna. 

Además Averroes hace buen uso de sus conocimientos médicos, de 
la naturaleza y astronómicos en su selección entre opiniones y doctrinas 
y en la constitución del derecho sobre bases científicas y lógicas. Ahí 
va un ejemplo en sus comentarios sobre las discrepancias de los alfaquíes 
acerca de la persistencia del período de menstruación durante el embarazo. 
Dice: elos motivos de sus discrepancias sobre el particular residen en la 
dificultad de saberlo por experiencia y en la confusión de ¿os dos estados, 





12% «Bidayat-al-Muytahido, 1.* tomo, pág. 59. 

it «Bidayat-al-Muytabid», 1." tomo, págs. 47 y Ót. 
12 «Bidayat-al-Muytahid», 1." tomo, pág. 139. 

i3 «Bidayat-al-Muytahid», 1.* tomo, pág. 212. 

1 «¿Bidayat-al-Muytahid», 1.“ tomo, pág. ES. 

í6  «Bidayat-al-Muytahid», 1.“ tomo, pág. 131. 
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pues suele haber flujo de sangre (que la embarazada considera sangre 
menstrual) si ella es de fuerte constitución y si el feto es pequeño y así 
puede haber una segunda concepción según Hipócrates, Galeno y otros 
médicos...» 1%. Otro ejemplo en las razones que da de los desacuerdos 
entre los alfaquíes sobre la impureza de los huesos y pelaje de los cadá- 
veres. Dice que ello depende de la sensibilidad y del crecimiento. I,os 
que pretenden la persistencia de ambas cosas en hueso y pelo rechazan 
la impureza *?. Tercer ejemplo: su refutación de la opinión de Aljalil- 
ibnu Ahmad en lo que concierne al crepúsculo y según la cual su duración 
no sigue siempre unas leyes inmutables y nuestra experiencia de esa 
duración *. Cuarto ejemplo: su opinión sobre el sepelio rápido de los 
muertos. Admite esto en los que no fenecieron por causa de enfermedades 
especiales (dudosas) ya que los médicos aconsejan esperar tres noches !? 
antes de enterrar los que mueren repentinamente sin causas aparentes, 
por simple paro del corazón. 

Ahora merece mención el hecho de que Averroes era partidario de 
la fijación de las lunaciones por medio del cálculo y no basándose sobre 
la simple vista. Dice que los motivos de las diferencias entre los Alfa- 
quíes radican en el desecho de la experiencia en una materia que depende 
precisamente de la experiencia y en ello se vale del «hadiz» que dice: 
Empezad el ayuno a la vista de la luna nueva y cesadlo cuando la re- 
aparición de la siguiente y si en uno de los casos el cielo está encapotado, 
«esuputad». Añade que la mayoría interpreta «Suputad» basándose en 
otra versión del mismo «hadiz» que dice (en lugar de suputad): «.....ter- 
minad los treinta días»; otros dicen que el significativo de suputad es 
calculad *. 

Estimo que estos cortos apuntes nos permiten apreciar en su justo 
valor las características de la jurisprudencia de Averroes, las cuales le 
sitúan en alto lugar entre los alfaquíes, demostrando su capacidad de 
raciocinio, de crítica constructiva en el saber de la tradición oral; nos 
permiten reconocer que st actuación es de matiz moderado y tolerante 
como la ley musulmana misma; que si no se constituyó jefe de una 
escuela de jurisprudencia es porque no quería añadir discrepancias a las 
ya existentes, pues era capaz de hacer carrera aparte como su abuelo, 
dentro de la doctrina de Malik y como los demás grandes doctores. 


16 «Bidayat-al-Muytahid», 1." tomo pág, 53. 
17 «Bidayat-al-Muytahid», 1.” tomo pág, 78. 
13 «Bidayat-al-Muytahid», 1. tomo pág, 96. 
19  «Bidayat-al-Muytahid», 1.7 tomo pág, 226. 
22 «Bidayat-al-Muvtahid», 1.* tomo pág, 234. 


204 ABDELLAH GUENNUN 20 


Estos escrúpulos son prueba de su devoción religiosa en general y de su 
devoción hacia los antecesores, modelos de ortodoxia. 

Admiro las ideas que expone en el rebatimiento de la opinión de 
los que consideran ateo al que no practica las cinco oraciones diarias 
y las referentes a la significación aparente de los «hadices» en esta cues- 
tión y que él interpreta así: «los que desechan las cinco oraciones inten- 
cionada y gustosamente...» y si así fuese, él no es de opinión de sancionar 
al culpable con la pena de muerte por ateista porque esto no sería legal, 
sino con una condición triple codificada en la ley musulmana. Si es por 
simple negligencia el culpable no es juzgado ateo, contrariamente a la 
doctrina «motazelita» (racionalista) en que uno es ateo por sus pecados, 
lo que rechazan los «sunnitas» (ortodoxos). 

Esto es un bosquejo somero de su opinión; para más detalles véase 
en el texto original ?!, 

Después de este corto examen de la cultura jurídica de Averroes 
veamos ahora su filosofía teológica y su actividad hacia la legislación 
musulmana en general, porque están en estrecha relación con la fe y la 
idea religiosa del Islam. Sus dos obras: «Fasl-el-macal» (Aseveracion de 
los vínculos entre la filosofía y la religión) y «El-cashf-“an-manahiy-el- 
adil-la» (Descubrimiento de las vías conducentes hacia los argumentos 
probatorios) son célebres, al igual que estotra: «Tahafut-Attahafut» (Abe- 
rración de la aberración), constituyen sus principales títulos de filósofo 
del Islam, pues consiguió en ellas la conciliación entre los designios 
de la filosofía y los de la religión y refutó los argumentos de los que 
sostenían la incompatibilidad entre ambas. Más aún, demostró con sus 
argumentos y su modo de vida intachable que el filósofo puede ser un 
sincero creyente en Dios siguiendo escrupulosamente las prescripciones 
de su religión hasta llegar a ser un modelo de piedad y sabiduría para 
sus correligionarios. Este aspecto de su actividad intelectual, harto 
conocido y asaz investigado, no es precisamente el tema de nuestro 
discurso, pero supone una actitud, la cual consideramos como un comple- 
mento de luz sobre la jurisprudencia de Averroes y su eminencia en la 
jerarquía religiosa. Esa actitud consiste en su oposición a la doble ten- 
dencia dogmática y jurídica de los Almohades. 

En realidad no se trata de oposición en el sentido exacto de la pa- 
labra sino que esa actitud suya presuponía al fin y al cabo una oposición; 
porque la osadía de refutar las ideas de Algazel y la de escribir una 
crítica de su obra: «Tahafut-Al-falasifa» (La aberración de los filósofos), 


21 «Bidayat-al-Muytahid», 1.** tomo, pág. 91. 
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dada la primacía de que gozaba Algazali en el espíritu de los Almohades, 
los cuales lo consideraban como el inspirador de su caudillo Al-Mehdi 
Ibnu-Tumart en su levantamiento contra los Almorávides ya que —se 
dice— fué su discipulo; esa actitud suya no puede interpretarse sino como 
la continuidad en las hostilidades que los alfaquíes rompieron contra 
Algazali y sus obras bajo la dinastía anterior, lo que no era precisamente 
para agradar a los Almohades y los partidarios de Algazali en general. 
Por otra parte, la crítica por Averroes de los «Acharitas» en los proble- 
mas de las aleyas semejantes, de la prueba de la existencia de Dios, etc. 
—siendo el dogma de Al-Achaari el de los Almohades, que lo impusieron 
al pueblo y por el cual combatieron a los Almorávides— esa crítica 
era también un gesto arrojado de «no conformismo», que suponía por 
parte de Averroes una intrepidez moral muy rara en su época y esto 
fué quizás lo que afianzó su reputación de sabio elevado al rango de 
imam en la consideración de la gente, a pesar de que hava causado en 
el terreno político una impresión desfavorable en los hombres de Estado 
de su época; impresión desfavorable que influyó en el encarnizamiento 
con que se le reprochó sus extravíos cuando cayó en desgracia y fué 
puesto en acusación. | 

En resumidas cuentas, Averroes era un hombre con un espíritu orien- 
tador, refractario a toda orientación ajena; era un gran doctor de la 
legislación y jurisprudencia musulmanas a la vez que gran filósofo; y 
si decimos doctor de la lev entendemos por ello doctor en teología y 
ciencias religiosas, porque el derecho en el Islam procede de la religión. 
Sentía verdadero amor por la filosofía a la vez que por la religión y 
a ambas defendía. Ahí reside su grandeza. 

—Dios tenga su alma—. 


Prof. ABDELLAH GUENNUN. 


Miembro marroquí de la Academia Arabe. 
Ex gobernador de Tánger. Tánger. 


LE TRAITÉ INÉDIT DE SIGISTANI 
SUR LA PERFECTION 
HUMAINE (**) 


Si Plon passe en revue les publications, depuis la deuxiéme Guerre 
Mondiale, concernant les penseurs et les philosophes du X.e siécle, qui 
se placent entre al-Farabi et Ibn Sina tels que Yahya b.*Adi!, Ibn Mis- 
kawaiyh?, al-“Amir?, Abú Hayyán at-Tawbidi*, et Ibn Zur'a?, on re- 
marque qu'on a comblé certaines lacunes dans les domaines métaphysi- 
ques, logique et éthiques. Malgré cela, un passage assez long des Com- 
mentatres faits sur les Catégories d' Aristote mis á part*, on ne se rencontre 
pas une étude a ajouter a la bibliographie donnée par Brockelmann 
dans Geschichte der arabische Litteratur sur Sigistani, le Logicien, qui 
a vécu, également, apres al-Farabi et avant Ibn Sina (voir, I, 236 et 
Suppl. 1, 377). 

Comme on le sait, Sigistáni, dont les oeuvres d'Abú Hayyan' se 
forment la source inmédiate, est le disciple de Yahya b. “Adi et de Matta 
b. YVinus en matiére de logique. Dans le cercle formé par Sigistani á 
Bagdad, c'était la logique d'al-Fárabi qu'on enseignait. Parmi ses éléves, 
1) y avait des savants de son temps, tel que M. b. “Abdún al Gabalt?, 
et des penseurs, tel qu'Abú Hayyán. Avec Ibn Miskawaiyh, Abú Hayyán 
et al-“Amiri, Sigistani a joui de la protection des princes bouyides?, 
Ibn Arid, Vizir, lui attríibuait une importance pour ses idées politiques', 
Voici comment son disciple Abú Hayyan parle de son Maítre Sigistáni: 
4... En ce quí concerne notre Cheikh Abú Sulaiman, ses vues sont plus 
subtiles, ses pensées plus profondes, son esprit plus clair, ses trouvailles 
sont uniques et le mieux appréciées, toutefois, il a expression hésitante 
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et l'élocution difficile du fait de son origine non arabe; il lit peu, il dé- 
fend violemment ses idées, il interprete d'une maniére heureuse toute 
difficulté, enfin, il a les mains avares de son savoim!!, 


Sigistáni qui, ayant souffert de lépre, passait la vie dans sa demeure 
parmi ses amis et ses disciples, et se contentait des informations obte- 
nues par Abú Hayyán, a composé une dizaine d'ouvrages: 1.. Siwán 
al-Hikma?, 2. Makala fi Maratib Kuwa'l-Insán*, 3. Risála fi I Rtisas 
Turuk al-Fadd'il, 4. Risala ila 'Adud ad-DavlaM, 5. Masa'il lddatu 
Su'ila *Anha, 6. Kalam fi'l-MantirkS, 7, Ta'alik Hikamiyya, 8. Risala 
f“l-Muharnik al-Awwal', 9. Makala. fi Anna'l-Al gram al-Ulwiyya 
Tabvatuha Tabvatun H amisatun", 10. M akála fi'l-Kamal al-Hass Bs 
Nav “al-[nsán. 11 faut y ajouter Ídah Mahaygat al-“I lag (Rampar, 1, 460, 
21b) et «ein lángeres philosophisches Fragment» (Taimúr, Ahlaq 290, 14), 
cités par Brockelmann, et les fragments qui se trouvent dans les oeuvres 
d'Ibn Miskawaiyh et d'Abú Hayyán. 


Parmi les oeuvres de Sigistáni, citées en haut, aucune n'est publiée 
jusqu'a présent. Dans la présente étude, nous éditons sa Makala fi'l- 
Kamal al-Háss Bi Naw' al-Insán (Petit Traité Sur La Perfection Qui 
Appartient Spécifiquement Au Genre Humaine), en faisant la collation 
du Manuscrit de Kastamonu, dont nous venons de découvrir lors de 
notre séjour d'étude en Anatolie du Nord, avec le Manuscrit de Téhéran 
déja connu?8, Nous en prenons le premier comme la base de notre édition. 
Il est dans un recueil qui se trouve á la Bibliothéque des Manuscrits 
á Kastamonu sous le numéro 339. Notre texte qui se place entre les pages 

-155b-T61b du recueil, se range en sixiéme ouvrage. Dans notre édition, 
nous avons exclu les parties qui se trouvent au commencement et á la 
fin du MS. de Téhéran et qui ne sont que dés éloges attribués a 'Adud 
ad-Dawla, souverain bouyide, en raison de l'incohérence qu'elles pré- 
sentaient en face du sujet purement philosophique et abstrait, méme si 
elles sont justifiables au point de vue historique!?. Ces parties sont in- 
diquées dans les notes. Nous n'avons pas pu lire le mot: Uy | 1 Il est possi- 
ble qu'il soit d'une origine de transcription déformée, provenant ou bien 
du Grec, ou bien du Syriaque, ou bien du perse ancien. Si l'on se rend 
compte les fautes commises par le copiste qui semble ignorer 1'arabe, 
dans le MS. de Kastamonu, il pourrait étre difficile encore davantage 
de le déchiffrer. Nous avons recouru au MS. de Téhéran, copié 4 Ma- 
drasa-i Sayh Litf Allah á Isfahán, au soir du premier mercredi de Mois 
de Ramadán en 1043 de 1 Hégire, d'une écriture Ta'lik, lá ou nous avions 
des doutes sur le MS. de Kastamonu (K), méme si le premier (T) est 
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attaqué par des mites. Nous avons indiqué les varientes en notes, sans 
pourtant citer le MS. de Téhéran. 

Semblables aux oeuvres philosophiques composées au X. Siecle, 
F?'L-Kamal nous apporte un systeme integrale dans lequel se trouve une 
partie métaphysique qui contient, á l'ordre de création, 1'Intellect, 
l'Áme et la Nature, et une partie astrologique, physiologique, sociologique 
et éthique qui contient 1"Homme. Mais, l'intégrité de louvrage subit de 
la corruption en deux endroits: Ou bien lá oú Pon commence, soudain et 
sans aucun rapport avec le sujet, á raconter les vues des Chrétiens, tels 
que les jacobites, les Melkites et les Monophysites, ainsi que des Paiens, 
des «Gulát», des «Súfis», des «Mutakallimún», des Zaroastriens, et des 
philosophes, concernant Dieu, et a expliquer les attributs divins en 
fonction de symboles créés par l'esprit humaine”, Ce qui intéresse 
le plus de la Théologie! Ou bien, la oú l'on traite de la Trinité et Yon 
fait des commentaires sur un passage dont on prétend le rapport avec 
la Trinité en se référant au Traté du Ciel d'Aristote?!, Le fait d'in- 
troduire ainsi dans le texte, des passages qui n'ont aucun rapport directe 
avec le sujet traité, ne peut pas étre affirmé comme un cas singulier 
chez Sigistáni, si l'on constate la méme chose au sujet d'un texte attri- 
bué a Sigistáni: F3 Mabadi' al-Mawgudat, que le professeur Troupeau de 
la Sorbonne vient d'examiner?. La question de savoir si ces passages 
sont introduits dans le texte par une main autre que celle de Sigistáni, 
ou bien si ce n'est qu'un simple défaut de composition due a lui, reste, 
pour le moment, sans réponse. Les lignes ainsi ajoutées au commence- 
ment et a la fin du MS. de Téhéran nous indiquent que le texte n'est 
pas, toujours, loin d'intervention. 

Quand aux idées exposées dans le traité en question. Exprimées par 
Sigistáani d'une facon assez en désordre, elles se conviennent á ce dont 
Abú Hayyan était le témoigne dans ses oeuvres. Nous allons indiquer 
ces témoignages en bas. I'essentiel en ce qui concerne ces idées, c'est 
d'avoir une conception de Perfection et de Béatitude chez 1'homme, 
conception quí n'est, au fond, que la participation de l'homme parfait 
a l'Intellect Universel par l'intermédiaire des Corps Célestes et qui ne se 
fonde, au point de vue ontologique et psychologique, que sur les idées 
anstotéliciennes et néoplatoniciennes. Cette conception de perfection 
et de Bonheur Supréme, qui est liée d'une facon remarquable á la Cos- 
mologie et aux Intellects Séparés, est aussi représentée, dans le monde 
musulman, á partir d'al-Farábi?, par les penseurs du X. siécle, liées 
á Sigistáni, tels qu'al-“Amiri%, et Ibn Miskawaiyh*, et Ibn Mukaffa'?s, 

Sutvant cette oeuvre, Dieu a créé les créatures ex nihilo, en les sé- 
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parant l'une de l'autre et en les donnant une forme spéciale pour chacune. 
Dieu a fait jouir ses créatures de son mystére divin, de sorte que chacune 
d'elles a pris, á la fois, une forme définitive et une fin propre a elle. 
Dieu a émané sur ses créatures de sa lumiére divine. Ainsi, chacune 
d'elles fut donnée de la capacité d'atteindre á son but á elle. 

Celui qui fút créé par Dieu en premier lieu, ce fút 1'Intellect. C'est 
par 1'Intellect que Dieu a créé 1'Áme. Ensuite, Dieu a créé la Nature en 
montrant 1'Intellect á 1'Áme. L'Intellect se trouve, donc, juste au milieu 
entre Dieu et les autres créatures. I'existence de 1'Intellect réside dans 
le fait de concevoir, d'une facon non-discursive, que la source de sa 
propre «vie» réside en Dieu, ou bien, dans la conscience qu'il a eu sur 
le fait que Dieu est Premier Agent. I/'Intellect est le lieu des idées. 
11 est la forme des formes, la puissance des puissances. Celui qui donne 
aux créatures, leurs formes, leurs harmonies, leurs perfections et, par 
Vintermédiaire de l'Áme, leurs vies, c'est 1'Intellect?”. C'est, gráce 
á Dieu que 1'Intellect peut étre donnateur des formes aux créatures et 
peut concevoir leurs formes. C'est par la voie nou-discursive que 1'Intel- 
lect concoit Dieu. La création par l'Intellect s'affectue suivant les 
quatre causes, á savoir: la Matiere, la Forme, 1'Agent et le But. 1,'Intel- 
lect, étant créé au premier lieu par Dieu, ayant imposé l'harmonie aux 
créatures, et se formant leur but ultime, doit étre considéré, á juste 
titre, comme Donnateur de Perfection. Toutes les puissances au monde, 
soit matérielles soit immatérielles, lui aboutissent. 11 crée et éclaircit 
l'Áme. Il se constitue la source de «vie» par 1l'intermédiaire de 1Áme. 

Selon Sigistáni, parmi les créatures, c'est l'homme ce qui présente 
la forme d'une excellente perfection, et celui qui posséde les puissances 
et les facultés les plus équilibrées du monde. I'horame est lieu du ren- 
contre de toutes les puissances, soit terrestres soit célestes. Il se forme 
une unité par des pluralités. Par la voie de 1'Intellect, il recoit de Dieu 
la Beauté et le Bien. Ainsi, il s'est éclairci, á la fois, de son áme et de son 
essence. 11 s'est vérifié de son substance. En faisant passer ses puissances 
aux créatures d'en dessous de lui, il devient, á son tour, donnateur 
des formes. Ensuite, il concoit les créatures gráce á quatre causes, á 
savoir: le «que», le «pourquoi», le «si», c. á. d., «si la chose est», et le «qu'est- 
ce», c. a. d., le «ce qu'elle». Les créatures humaines, dans la mesure de 
leurs dispositions, et des positions des corps célestes, recoivent ce que 
leurs donnent les corps célestes: Ce n'est que la vertu.—Les corps céles- 
tes, ayant de nature de feu, sont témoins des événéments dignes de 
considération. Jls possedent la science d'une facon immatérielle. Cela 
veut dire qu'ils sont vivants. lls sont perpétuellement en acte. Jls ne 
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subissent point de la passion. 1ls sont, aussi, des unités formées par des 
pluralités. Dans le monde de la génération et de la corruption, ils engen- 
drent les particuliers dans le cadre de la matiére qui accepte leur impres- 
sion et suivant leurs propres positions?*8.—Dans le cadre de la matiére 
disposée de passion, suivant les formes á agir sur la matiere, et dans 
la mesure oú l'homme recoit des corps célestes ce que ces derniers 
lui apportent, il se présente á 1'áme humaine le désir de gouverner.— 
Mais, les puissances provenantes des principes ultimes donnent les 
vertus á la Nature ainsi qu'á 1 Áme et a l'Intellect á moins quiils 
soient pures et propres. De cette maniére, l'homme prend á la main 
le pouvoir de diriger le pays dans la mesure de sa perfection, c. á. d., 
selon la quantité et la qualité de ses propres puissances, telles que l'at- 
taque, le désir, la sensation, l'imagination”, la représentation, la ré- 
flexion, opinion, la résolution*, l'intuition, l'intellection, la mémoire, 
la réminiscence?!, la supposition, l'interprétation, la science et 1'intellect32, 
Il effectue la justice, il défend la loi religieuse (Sari“at), il établi l'har- 
monie. Les citoyens deviennent satisfaits, les cités cultivées, la pluralité 
des gouverneurs se perd dans lP'unité d'un gouverneur. Ainsi se réalise 
la Sagesse Divine, et la Sariat rationelle. 

Jl est possible, á la fois, de vérifier et de compléter 1'ouvrage dont nous 
venons de résumer en classant les idées assez éparpillées, en nous référant 
aux passages empruntés á Imta' d'Abú Hayyan et á son Mukabasat de 
la facon suivante?: 

1. La phrase, avec laquelle Sigistáani nous montre l'impossibilité 
d'attribuer á Dieu les attributs qui appartiennent á ses créatures, se 
répete d'une certaine maniére dans Mukabasat3, 

2. Selon Sigistáni, les Corps Célestes engendrent les particuliers. 
Lors de leur création, Dieu ayant donné aux créatures de son propre 
mystere, 11 leur a, ains1, données un but pour qu'elles se ressamblent á 
Dieu. De ce fait, le Monde Sublunaire a l'intention de se ressambler au 
Monde Supérieur pour se perfectioner. 1'Homme, la Nature, l'Ame et 
l'Intellect ont la méme intention de se perfectioner. Abú Hayyáan nous 
exprime ces vues en les attribuant á Sigistanf”, 

3. D'aprés Sigistáni, 1'homme est considéré comme une créature 
qui rassamble en lui méme toutes les puissances, soit terrestres soit 
célestes, et comme une unité formée par la pluralité. On se rencontre 
la méme conception chez Abú Hayyán qui nous indique les vues de son 
maitre*", 

4. Pour Sigistáni, la perfection humaine s'effectue par la quantité 
et la qualité des puissances que 1'homme possede en lui. La créature 
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la plus perfectionée est 1'Intellect qni est la source de perfection. On 
comprend facilement qu'on doit retourner a l'Intellect pour y participer 
la vie intellectuelle afin de pouvoir atteindre á la perfection. Dans 
Imia', ces vues sont attribuées á Sigistáani3?. 

5. D'apres F1'-Kamaál, on constate l'existence d'une Áme Univer- 
selle et d'une áme particuliére a l'homme. Ce point ne se contredise pas 
a Imta'*e, 

6. Puisque Sigistáni nous présente l'homme comme créature la 
plus perfectionnée en raison de son intellect, cela veut dire que tant 
que l1'homme se tourne vers la vie intellectuelle et qu'il purifie son áme, 
1l sera possible pour lui d'atteindre le Bonheur Supréme. Il est lieu de 
se rappeler le fait que les puissances provenantes des prémiers principes 
et contenantes toutes les vertus n'aboutissent qu'a une Nature pure 
ainsi qu'á une Áme propre et á un Intellect sans táche. Dans Mukabasát 
on a fait allusion a cela?. 

Pour conclure, on peut dire que l'édition de cet ouvrage de Sigistani 
nous sera utile a vérifier l'opinion de Tj. de Boer, qui consiste a dire 
qu'avec Sigistáni et ses disciples, 11 est disparu le milien intellectuel 
d'al-Farabi*, | 

M. KUcEL-TURKER 

(N. B,)) Au cours de notre exposé, nous avons utilisé le systéme de trans- 
cription établi par Brockelmann. 

1 $. Pines, Un Preécurseuv Bagdadien de la Théorie de l'Impetus, Isis, 1953, 
44, 247-251; S. Pines, A tenth Centurv Philosophical Correspondence, Proceeding 
of the American Academy for Jewish Research, XXIV, 1955, 103-136; M. Túrker, 
Yahyá bd. “Adi ve Nesredélmemis Bir Risálesi, DTCF Dergisi, XIV, 1-2, 1956, 
87-102, Ankara (Traduction en anglais, N. Rescher-F. Shehadi, Yahya b. *4dí's 
Tyeatise «On the Four Sciemtific Questions Regarding The Art of Logic», Jornal 
of History of Ideas, 25, 1964, 572-578, New York); M. Tiirker, Yaliyá bd. *Adi'nin 
Varliklay Hakkindahi Makalest, DTC Fakiltesi Dergist, XVII, 1-2, 1957, 145-157, 
Ankara (Accompagné d'un résumé en francais). 

2 Abdul Hamid Khwaja, lbn Miskawaiyh: Fauz al-Asgar, Lahore, 1946; 
Ibn Miskawaiyh, al-Hikma al-Halida, édité par Badawi, Caire, 1952; Anawati, 
La Sagesse Eternelle de Miskawatyh, Revue du Caire, 1952, 59-81, R. Walzer, 
Some Aspects of Miskawatyh's Tahdhib al-Ahlaq, Studi Orientalistic, in Onore 
di G. Levi della Vida, YL, 1956, 603-621; M. Arkoun, Miskawath: Tahdib al-Ahlaq, 
thése complémentaire 1960, Paris (inachevée); M. Arkoun, Miskawaih: Philosophe 
et Historien, these principale, 1960, Paris (inachevée); M. Arkoun, Deux l:pitres 
de Miskawaih, BEO, XVII, 1961-1962, 7-74; Abdulhaq Ansari, Miskawath's 
Conception of Satáda, Islamic Studies, 1963, MI, 3, 317-335; M. Arkoun, Textes 
Inédits de Miskawaih, Annales Islamologiques, V, 1963, Caire, 181-205; Abdul 
Haq Ansari, The Ethical Philosophy of Miskawath, Aligarh, 1963-1964; M. Arkoun, 
Miskawath: Fi'l- ARl wal- Ma*kúl, Arabica, 1964, 1, 80-88; M. S. Khan Unpub- 
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tished Treatise of Miskawath on Justice, cir. M. Arkoun, Hespéris, 11, 2-3, 1961, 
Rabat. 

3 Dans Jbn Miskawaivh: al-hikma al-Halida, éd. de Badawl, 1932, voir 
Min Vasayal-Amiri, pp. 348-375; Rosenthal, State and Religion According 
To Abú'l Hasan al-“Amiri, Islamic Quarterly, TIL, 1956, 42-56; al-“Amiri, Satádat 
wu'l-Istad, éd. de Minowi, Téhéran, 1957; J. €. Vadet, Le Souvenir de l' Ancienne 
Perse Chez le Philosophe Ab4'1-Hasan al-“Amiri, Arabica, 1964, 258-271; M. Túrker, 
al-“Amivi et les Comsnentaires des Catégories, Arastirma, 1965, Ankara; M. Arkoun, 
La Conquéte de Bonheur Selon al“Amiri, SI, XXII, 1965, 55-90. 

2 M. Bergé, 4bú Hayyán al-Tawhidi, Prosateur et Penserwr Avabe du IX X S. 
Sa vie, son milien et son oewure, these, 1960, Paris (inachevée); M. Bergé, Epitre 
sur les Sciences d"Abú Hayyám at-Tawhidi, BEO, 1963-64, XVIII, 241-283 (voir, 
Vajda, Bréves Notes sur la Risála, Arabica, II, 1965, 196-199); La Risálat al-Hayat 
d'Abúu Hayyan at-Tawkidi, BEO, XVII, 1963-64, 147-195; Z. Mahjoub, Aba 
Hayyán at-Tawhidi. Un Rationaliste Origimal, IBLA, 1964, 4, 108, 317-345; 
Abú Hayyán at-Tawhidi As-Sadáka wa'!-Sadig. Ed. de Keiyláni, Damas, 1964; 
Abú Hayyán at-Tawhidi, Ahlág al-Wazirayn, Ed. de Tangi, 1965, Beirouth; 1. 
Keilani, Bayá'ir al“Uláma wa Sara“ir al-Hukamá par Abú Hayyáan at-Tawhsd:, 
These, Paris, 1960. 

$ C. Haddad, /sáa bd. Zura. Philosophe arabe el apologétiste chrétien du X.! 
Siécle, these principale dactylographiée, Sorbomne, 1952; S. Pines, La Loi Na- 
terelle et la Société: La Doctrine Politique et Théologigue d'Ibn Zuv'a, Studies im 
Islamic History and Civilisation; 1961, 1954-190. 

6 Y. Tiirker, al-“Amiri, Arastirma, 1965, pp. 1 —(Un passage extrait de Tafsir 
Ma'am Kitáab Aristutalis fi"L-Kitab al-Makulat, écrit par Abú Muhammad “Abd 
Allah b. Muhammad al-Vahibi (?), qui se trouve dans le MS. Ayasofya— 1483/ 
Istanbul, p. 113 a). 

? Mukabasat, éd. de Sanduhi, 1929, Misr; Imta' wa'l-Mu'inasa, éd. de A. 
Anún, 1952, Misr; Ahlág al-Wazirayn, ed. de Tangi. Comparer, M. Y. Moussa, 
Atittde d'Ibn Roschd a l'Egard de la Philosophte et de la Religion, Paris, these 
principale, 1956, P. 72- Imtá' est tres important en raison d'étre la source immédiate 
des informations sur la discussion entre Abú Said al-Srafs, Grammairien, et 
Matta b. Yunnus, philosophe, ainsi que sur Ihwán as-Safá”, Société philosophique, 
et sur les Bouyides. 

8 Said al-Andalúsi, Tabakáat al-Umam, Ed. de Blachére, Paris, Larose, 
1935, P. 147. 

9 1, Keiláni, Basa'ir, p. 45; Imtá', 1, p. 29. 1,'Attribution de la perfection 
a Adud ad. Davla dans Kamál al-Háss, nous parait tres significative. Voir ici 
la note 19 et dans le texte arabe * et *». 

10 Imta', MU, 24-25, 116-117. 

M3 - Imiá', 1, comparer, Mahjoub, 4bú Hayyáan, p. 342. 

12 On étudie dans cette oeuvre les fondements de la philosophie suivant 
les philosophes anciens. 11 en existe les abrégés qui sont encore inédits et qui se 
trouvent dans les Mss. a Istanbul: Besir Aga-494, Murat Molla-1408, Kóprúli-903- 
Comparer, Islamica, 1V, 534-8. Bayhaki a composé une Tafimma a Sivan al- 
Hikma. Voir, Qazwini, A. S. al-Mantigi Sidjistámi. Savant du 1V.e S. de lHégire; 
Publication de la Société Africaine, Chálonm, 1933, on, public. d'Et. Iran. s, 32 
(Etude en perse, accompagnée d'un résumé en frangais). Dunlop, Biographic a 
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Material From The Siwáan al-Hikma, d. R. A.S., 1957, 82-89, K. Husaini, Contri- 
bution of Zahuriddin al- Bayhaki, Islamic Cultuve, 1960, 12, 49-59, 77-89. 

13 1] est possible d'avoir une idée sur les degrés des puissances humaines en 
consultant le passage y relatif dans Fi'l-Kamal. Voir, p. 156b. Chez Sigistant, il 
parait qu'il existe une conception concernante les degrés des créatures. De ce 
pvint de vue, une phrase de M ukabasat, p. 288, 


¿ar ¿92 9)1 La! ely y> ya)! ly +? SL pel ye sy! mel, 


nous attire l'attention, si nous pensons á un petit traité attribué 4 Sigistani et 
nommé Fi Mabadi' al-Mawg¿udaát, dont professeur Troupeau a eu Vintention 
d'étudier (Ms. Ar. 173, 90t-1to013, Paris, Bibl. Nat.). 

14 Dans le MS. de Téhéran qui contient Fi'-Kamal, il y a des passages oñ 
l'on considére *Adud ad-Davla comme la créature humaine d'une perfection 
complete. Voir dans le texte arabe les indications * et **. 

15  Malgré que Sigistáni soit surnommé comme logicien, on n'a pas encore 
découvert ses écrits sur la logique, excepté un fragment sur les Catégories d'Aris- 
tote. Comparer ici avec la note 6. 

. 16 D'apres Qazwini, il en existe un MS. qui contient cet ouvrage, voir, A. S. 
Alantigi, p. 28. Brockelmann y ajoute le MS. de Rámpur, II, 814. 

17 "Tandis que Qazwini mous parle d'un MS. qui contient cet ouvrage a 
Ténhéran, voir, A. S. Mantiqi, p. 28, Brockelmann cite Makala fi Anna'l-A Brám 
el-'lHyviyya dat Nufas Natika et donne les no.s des deux copies qui la contient: 
Téh. IL, 634, 10 et Rámpir, II, 814. D'aprés les noms de ces ouvrages, on peut 
conclure que Sigistáni et son cercle croient aux corps céléstes vivants. Fi'l-Kamál 
et un fragment attribué á Ibn al Amid, (Vizir des Bouyides, mort en 962), (Abú 
Hayyán, Tagdrib al-Umam, TI, 275), dont nous venons de publier daus notre 
article intitulé Un Traité Attribué a al- Fárab:, Arastirma, TI, 1965, p. 1, Ankara, 
confirment la méme chose. 

13 Je voudrais remercier á Professeur Savved Husayn Nasr, qui a eu l'extreme 
obligeance de nous envoyer le microfilm du MS. de Téhéran qui se trouve á 
Ar Maglis-i Milli, ainsi qu'a Regional Cultural Institute a Téhéran. 

Voir les notes du texte arabe * et **. 

20 Voir le texte, p. 157b. 

21. Voir le texte en arabe, p. 159a. 

22 Voir, ici, p. 25988. 

22 Ansari, The Conception of lillimate Happams. im Muslim Philosophy, 
St. 13., 1-3, 1964, 166-173. 

2 Voir J. C. Vadet, Le Souvenir, p. 258; M. Arkoun, La Conquéte, p. 86. 

25 M. Arkoun, lbn Miskawaiyh: Fil'ARl, p. 80-81. 

26 P. Charles Dominique, Le Syvstéme Ethique d'Ibn Mukaffa" d'apres ses 
deux Epitres Dites al-Sagir et al-Kabir, p. 45-46. Arabica, 1, 1965, 45-67. 

22 La vie que l'Intellect donne aux créatures ne contient pas une signification 
biologique. La vie propre a 1'Intellect, c'est le désir ardent d'atteindre á la Beauté 
Absolue et au Supreme Bien pour qu'il se tienne vivant (Voir, le texte arabe, 
139b). La signification de la vie chez les Corps Célestes, c'est d'avoir 1'Intellection. 
Cela s'affirme par les fragments nouvellement édités d'Ibn Amid Abúu1-Fath b. 
Aba1-Fadl et d'Abú Zayd al-Balhi dans Un Traté Altribué d Al-Farabi, Arastur- 
ma, 19605, 111. 


9 “SUR LA PERFECTION HUMAINE” DE SIGISTANI , . 215 





28 Ala fin de son Fi'!-Kamal, Sigistáni parle largement des sujets astrologi- 
ques, des constellations, telles que Bélier, Sagittaire, Gémeaux, Balance, Lion 
et Scorpion, des demteures des planétes et des possesseurs. On peut se référer aux 
ouvrages d'Abú Hayyán pour décider exactement ce que pense Sigistáni sur 
1'Astrologie. le ce point, 1'Astrologie doit fermer sa porte sur les ignorants de la 
philosophie (Mukábasat, 138). Parfois certains hommes peuvent réaliser des pro- 
diges, mais, l'astrologue n'a pas de capacité de renverser les événéments. 


20 JJ. Abi Hayyan définit ce mot comme suivant: 
ye! ¿ño A Ls) ye y Jin)! Mukábasál, 312. 
30 pp! La signification de ce mot est de: Ay la y y 


Lib gt ge pe yo ELL, Mukábasát, 312. 
Sis voici la définition de ce mot dans Mukábasát, 312. 
a AAA AUTE ATRAEN 
33 Nous mous référons aux ouvrages d'Abú Hayyán, étant donné que «Siván 
al-hikina» n'est pas éditi. 


31 


2 Ely a, ls lr ol lo lides e +. 
e. ly (Pp. 288). Comparer, ici, avec le texte arabe, P. 153a. 

zo PIJA Y yoo at Je ds Ji a ys. 
Sil e y e DO y e a Ll, ha AS Jl by sd! 

o HIS di ll a y o sp LJ JLS bl SL SLI Na e 

JA JA hi lll Sy A e A oy ll 


28 Voir, Mukibasit, p. 288: sillas yo EU... 
Ole y y es GUS 3 lo sl ll 

o e o slo JLS ia! 

Comparer avec le texte arabe, 159b-1609 »-+ aii NT Lil E Lo 
92 Voir, «mia», 1, 140: Y A y le ay iio es... 
92 drid ds do sar ro fil 


A Linda rbs Í ye asle y. L os . ] 
Comparer avec le texte arabe, 156b, 158a-1 59b, E de all a ade 
38 Voir, «Imtá'», L, 40-41: pi de «yá y a) 
E ll p) As) «dead yá ly ... 
PO MA | 
Al ye legis Sah, blas 51 Mr is JS UL e 
Comparer avec le texte arabe, 158b: A O E Un s 
39 Consulter Mukabasát, 119, 48: e Al 3 ly 431 
Ai 4 . 
y ] ¿ y . po. E y a ito Y el b... 
ES poa E UL lio, Vu JA ye Lin Meat bios, ea 
e NV ss LS e a JA 2; 
Comparer avecle texte arabe, 156a-1 56b. e Jidl ha 


10 “T, J. de Boer, «History of Philosoph y», p. 
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————_ 
197: 198,K: e 199.K: dsd po! eo OU: sá 

202 .K:3= 203+k; 2 204. a A A 
207. le e A > O 
212.K: ula, 213.- 214.K:- 215.K: ojo 216.K: «sy 217 A 
218. s$ 219, Ya  220.K:3= 221.- 222. 2 Bl Ba los 
225.K: «UL! 226. ell! 227.K:- 228 lo 229 bh 
230. y, 231.K: ul e coo EU pal 
235. alt 236. 3 237. Ll, A o RE A 
10 cts 242. dis" LADO de e 
246.X:z e o 
251.K: CSS, 252.K: YY 253.K: 001 254 JoY! 255. Ja 
256.K3 «Li 257, 258.k: <nmd!  259.k; ¿iy 260.K: py 061. 

X:- 262. Ju 263.K:3 SLI 264.8; labor 265,K; 5 266.k: Y 
267.K:- 268. 5, 269. AV 270.K:3 al 2 272.315 
X: Jh 21: yl 27%. 2  275.K: pm  276.k: 5u 2077 tt 
278. Lu  279.K: L5 280.K:z 20)! 281.K: Br 


¿er arto trar y es dl as pr 
A PTE TOA ppal 
era E pp o yn y pta rs gas Ji! Cua == ley ¿blo ga dd A A 
E 2d is God de Y ie pi cria l, E 
Dd pd A II a Jl o ll, FM y! 
e A ER AAN ob lo gh da É 
A A Ely dy ll dar los gal ST Ya, ADA y, Ls)! 
o sr dol orcas o lle Y LS EME ly bu 
pda e SS a MS as Falis 
A RIAS A A E e as pls 
a Pi ios y lo o 
¿ai le pps E de le alos JAS Se das y ad 
Sl, ps AD did gil! Jal vn io ls, UI ha ob le RAT A 
RT ATAN ed a o pi A o 
pr y A a pr de Els is a Sh sl 
st e de A ol E ja E “A 


"OL, E 5 ye gls h ta Ls An du a 


Atras 
Bl, dico! 
L : ) Lis PA e 
di y ES o pa bles las ap ne r. > 
. Vlad) ns a 3310! Aly) dea ly Si 
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Teo di la Fa Ki 40 Soki 6.  JLGI 7. 8.K:- 9.K:- 10.K:- 
PS A ASE EA 13.Ki3 po Te als 152 ,L 
16.- 17 3 bos 18.K: Jet 19.- 20.K: ¡¿ 21,K: Ln 
22. dJeYii..y 1-23.  .y- 24. pz K: 25.K , P:- 
26.K: as y 27.K: pal 28. an ia 29.K: 30. yb 
31, all ly edo ado UI o y 320 K 3 apodo 33. sl 
34. ¿ya Lo 359.K: ca des | 36.K: ati! FT ams | 1 
38.K: pa 39.  Jinb 40. LL, 41. El Kz ¿ll 
42. 9hia pr a 43.K: $)! 44.K: LL! 
45.- 46. y 4T.Kz 3p>  48.- 49. ala ! 50. is 
A 5 Pe pe e eLLy! 53.K: Sil 54.,K: ple 
55.K:- 56.K: es 57.K: ia PO bl lo 59.K3- nl 
60XK: 3! 61.-62.kK: Jai 6d. carr 64. 659.K: 0 dogs 
66.K: ds! 67, - 68. £ 69. Jo 7O0br»  70.K:- 
TK ads 72.K:3- 73. hb, A AS 
76. am 77.2 Jo 78,K: 485 79.K:- 80. pl! 81. e 
82.K: inmi  83,K: pul 84.Kk; ¿ul 85.K: JloY! 86.K: Ji 
87. de 88.K: paJí 89. Ip>to 90.K; 2! 91.K4-92. ¿EI 
93.X:  ¿mlnJt  94.K: 6J  95.- 96.- 97. 4 98, cias ty 
XK: ciay 99.K: ASI 100.K: — py 101.Kg9bLxw! 102.K: e. 
103. lu. 104. JT O 105.K: Yyd 106. 70m9> es Ul, K: —ly03> 
107.K: lpay> 108. dobocoy 3: 109.K: y! 110K: 9 tb! 
K: 1114. ¿by5!1. 112.K3 sb YL 113.K: Mi! 114.K: ve Y, 
115.K: alg dy 116.K;-= 117.K5- 118,  ciloyY!  119,K; ble 
120.3 alr  12l0 Igloo. la 3 122. GjsYI  123,K: Sy! 
124.- 125. o. 125% epi 126. album  127.K: XI 
128. 'eabla y! K:- 129,K: YY 130.X: +  131.K: la 
132. 1,41 133. EN 134. le 135. «Jl 136.K:- 
BT tay: 138. VJ ci 139 oK 140. ita 
3= 141.K3 Jai 142. 143.K: =— 144.K:- 145. Le 


146.3 labis 147. pal  148.K:- 149,.K: AL “150. 151.k: “+! 
152. «ela 153, us  154.K: <yNEl 155. 156.K: oe logos, l 
157.- 158.K: la 159. Kk3 -diiasir60.K: dl 161.x: —gJUI 


162.K:- 163. máll  164.K: 4% 165,K3 ul 166.Kk:- 168. ml 
168, padt 169. kh 170. 'Ipl3l 171, ¿ya 172. .K:- 173.- 
174. Jul 175. Si ás JU! 176.- 177.K:- 178.- 

179. bh 181.K:3 e. 180.K:- 182.  *LxJL 183.K: ta 

164 .K: ¿lol 185.K:- 186.K2£ y?! 187.X: =Y  188.K: L-* 


1689.K: año 190. eU 191.K:- 192, 193, 194,- 195.K:- 196; 
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a A A A A A A A 
O da 


6 > 
¡edi Jal ¿you la Ia te ij plas pel e ee 
228 
Ly + il sy ¿el eii is! A pr is ¡Las as É gl 
2 
DAY pal lis st Ja dd ets dy! dr le yy IE 


; o . o 2 a 


S 237 236 
L— 8 VIBL l > amet Lp ÓN y! 


¿Ay o e có PSI delo A pl, 
¿aula LA aa ir pla ao AT 

bd Hs or ais dl ys ste da lo os u del, 
243 yla A E EA 
a ON y dd al ES 
NE YT LS ERA RS PAT 
A ole Jill ei ESAS los is! 

e DI pas e ó EDI ha Le, [1 Uy dat, did 

ie a yl sl is y Jia, SLIVb poll el ls ha tisl, 
SI qe e 9 JN e IS letreros ear ell 
— aid ll Us SO FE Ea Je! mo d Miss ASS! 
A pa! eN ddsití A al Pd 

Il grrarlo lt a CN ¿ap is gli os 
DU y is os 14 dy aja A EN 
| e ¿los Yh lil ll js! 


267 
ao sl po iaa a 
269 268. 
SE SO ón! 
272 A . 271 270 
SU aro tl alo util US LIO ST q e li 
o! uo 16, E eN PE E all e 


REIS SL lejos els! do ep, 
A PORT CERA EST as Lis! vel tus 
Gl e o ts y hy e IA O a ol! 


y ..,,278 A 
tera al y is fal alo al SL Jos ge ais ll Y 


A a 0 o 
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AAA A A A KA e A A A a 
A A A a XÁ 0 


mn 


Ed 


IS e ' 
Upa Ajo us ea UI e BL des ladto)le lea vr e o ade dl 


SL AS A Coli A STR a o S UN lia Cea 


Meg yaa ps li! iy tets,! bh edu 3 CI? qee b podes 
pel 162 161 160 160 


2... 163 
A O FTE a a 


166 16 16 
Lys! Aa al 3 las LE Pe EIEWST NE ' ja 
da 168 


Al ae y DIM sj e his ae oo + 
— li a Fe rel ys rd Mis 1 io po 
e e e e dá a JH SA Cea Lists jalón 
e al abra EN bios Sul A NS 31d 0h ad) a ia! 


181 , 
ey E TERA es y) L sl y! o ido tte br 
183 182 : 
Jn Al pita dy As eL ¡Alelltastal o A tu Y ys e dr 


186 185 . 184 
ol ys el lis, a Js?! II Yi bdtys a las La eya 
187 . S 

Uyyos ds cds sp LS y) oli Liza La CIO dl ru le, 
190 89 188 
dilo body A eg a raddeorolzaojs ly al 
192 191 

ej Phil vs Al AN STA EA A 
200 e 199 198 194 193 
202 


AA NT Sri! Si a ly y) id 
sl sel TS Pa A A | toa 

Gb tl cds A AOS EAS AT pe Ali tia ¿úsos! 

pl jo O ad Ea A E 


E pa pal Leo bilóa labs Pd SEIRAMOARIE ea SAS is lalo La, 


e, AE 211 210 
TE 28, 217 
a 220 219 
vas obli SN e ai Mi Ty ma e dy! 
e 223 222 21 
la pt eee Mol ses UI gary yal a go 


Ea la A A O 
22 
I— dl tg gis UL my MUA lea SIA dy Y dal 





vV 
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6 sitial” A vr Wi pa Y gay ed ja pg ja UE a ej 
11 1% 
Lil sd le li e Start ARA Meet o la! 
.,120 PE Lai 7 
Ur s Ly Jyo Y sa! bd yd pel // dle tk? ir pl A Las 


de dy y e Ly cios dj Y ld y e 20h ll ayu tl lis Lago 
pechos ob GI or dali Dl Salio lll o 3 Ja ds pio Gire 
PS E A AAA A 
PR AS Gi pa Gp Sub, DAA Er Ls tt els ¿EY 
eL ld bs se sy la lcicyó lps ja! se E Ja 
| ido sii! bee Eparar Ela ¿tias dilo 9 o al, A Ji 


LC Alla si a O O A A o! 


» 128 
ie 130 
¿ys A Stilo ylod Jill o ee ST JA . 


152 
E E iio e jet ul A lisas tadto tay vs so de 


) en el Js! la, ¿ pH ss hell O LIr, Aru l Luis ei 4d! Las 


136 . 135 135. 2 133 
e | LL os .. E rios doy: Us 2d ya. o REN L Jue ye 
13 138, 137 
ue Jas Jal ls > ys WAI d ¡Adi La Jl, ASA 11 lp Jl Ss 


es Lt JS, La plo e 0140 40 


test te sl a dis 

Iy——cñoy da bas! obWTIIS TA AA L E EE a Y 
PLE al ea boi Ji o 9 E rs E a A 
bebo leia 2h le a labs ll td e 0 q o lo 
145 


A) ¿lolis a A yá YE EJtibis EXA Fl sy >, ERA il LL 


ar — dl dal atar aL . 0) O dáxo Lalo abia io Gl al 


o Lo Il 
J— 1 13a9 LS ss JS (is silla os logs il a, 
- . y ly / 31 p A ie 1 E - > o 
sk Y q. 56 Las IT Ye e Ol 3! ¡DUES di cIJL a 


AA A A 


£ 4 “ lg OR 
a), pt Ll dy) Jas y yt ias dd tata le sp JS 
E y AY A A ss le AA a ae y Lal 
. . 3 A 1 $ . e. 0 , 
ce ly la go ls AS o altas sa y 


a e 234 = . A . . 
aiog yn de ys Y ls es! Lal asi ot, IM reply ll, E a 


222 M. KUGEL-TURKER 15 


esca Y, direc Y ia tl ¿a 


0 ea Qe Lp, ha nia ea re a oda Lay 
0 po idos lps, ñ or la ko hos! PEE sl ja, 0 pra ya Jo 
LSD a ll a DIS! de E alta ba SUL bil, An pis 


CA A Nas Lady JE oy sl e a, 


77, 
«bb y! Elo 1 y Lo I 1/ q A pe UY REN 208 


a 18 > 
A SL O O NS ETA E po Y E y io 


EIN SA e ELL AN 


Pole “9 
ci PTA lia o dels 1 LJ Jas SIS EE 


A A io. de o E Mei 
E RS « Ju Ya Los y! 


y L e7 


LE TRTE de a A PA 
dao e SL SU eta de q 0 O as de Lota Ltosa 
YI Sa Sor e 1 Mudo pl plebe Lis, q 


Lt Ll Ed kt so UPA FET Lys Bos llo jo Lal 
Ls 91 


8 MILES: TERRA SE ASES TRA 
ye pots, PEDO yy ja sl e de LS 
SN 213 Spa) | Ed AT en ¿a e jó j diet, 

pl tteytal tes LLL O FUJI EPR ISA y ciasd 
de o po e bi debo ctitel 05 a ob A A JE 
Lál dm TR dh tr Loles gitest O 
SE A o Lt Jaro Less puts LS sia ig Y 
a A A AT 
n— 0 id CIS ES torta EE 


1 
111 
mr j STR AR cugat a olas dae 95 Ly 
pa LOLI vs pri rl sl o dl iia a y AL Y A pa 


bAleja ds mé a a yb 
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SIGNIFICATIO Y SUPPOSITIO 
EN PEDRO HISPANO 


En el extenso campo en el que el Padre Manuel Alonso adquirió 
renombre por sus estudios sobre la lógica de la Edad Media destacan 
sus investigaciones y ediciones de textos de la obra psicológica de Pedro 
Hispano. 

A este gran investigador el mejor homenaje que podemos rendir 
es analizar otro aspecto de la obra de Pedro Hispano. Como es sabido, 
Pedro Hispano ha sido el autor de un manual, que sin exagerar podemos 
calificar como el «best-seller» de la lógica medieval: las Summule Logi- 
cales. Este manual, que originalmente era intitulado sin más como los 
«Tractatus duodecim Magistri Petri Hispanm se puede dividir en cuatro 
partes principales. 


1. Los Tratados I-V, que dan un breve resumen de una parte de 
la llamada Logica vetus !, 

2. El Tratado No. VI, intitulado «de Suppositionibus». En este tra- 
tado se explica el capítulo de más importancia de la logica 
modernorum. 

3. El Tratado No. VII, intitulado «de fallaciis», que da una exposi- 
ción sistemática de uno de los libros de la logica nova, es decir 
los Sophistics Elenchi de Aristoteles. 

4. Los Tratados VIIL-XII que explican los demás capitulos de la 
logica modernorum. 


No hay duda de que nuestro Pedro Hispano no hizo otra cosa sino 
presentar en una clara e inteligible exposición la doctrina lógica enton- 


1 Por lo que concierne a los términos: logica vetus, logica nova, logica antigua, 
y logica moderna (también: modevnorum) véase: L,. M. de Rijk, Logica Modernorum, 
A Contribution to the History of Early Terminist Logic, 1, The Twelfth Century 
Theories of Fallacy, Assen 1962, pp. 14-15, y 11, 1, The Origin and Early Develop- 
ment of the Theory of Supposition, Ássen 1967, p. 117, n. 6. 


voL. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 225-234 
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ces corriente, por el estilo de los pequeños manuales hechos 12m usum 
auditorum ?. 

El hecho de que las Summule Logicales hayan gozado de un enorme 
interés se puede ilustrar por la cifra de no menos de trescientos manus- 
critos *, en los que el texto de la obra nos ha sido transmitido, las más 
de las veces fuertemente interpolado. Además conocemos unas 160 edi- 
ciones, que cubren el período desde la invención de la imprenta hasta 
el año 1639, muchas de ellas acompañadas de comentarios de ilustres 
maestros de lógica *. Como indicativo de la importancia de la obra se 
puede señalar el hecho de que ya en el siglo xr fueran escritas varias 
glosas y varios comentarios sobre el manual de Pedro Hispano *. 

En este modesto artículo me propongo hablar de la teoría de la supo- 
sición de Pedro Hispano en la forma en que está expuesta en el Tratado 
No. VI. A menudo encontramos la opinión de que la teoría terminística 
de la suposición en todos los casos haya tenido una base de índole nomi- 
nalista. Esta opinión está decididamente equivocada. Basta señalar a 
un autor como Gualterus Burlaeus para poner en claro que la teoría 
de la suposición podía muy bien ser interpretada en un sentido realista. 
Por otra parte se puede comprobar que la teoría de la suposición ya en 
sus orígenes iba vinculada estrechamente con la teoría de la significación. 
La evolución de la teoría de la suposición por consiguiente está mezclada 
íntimamente con las fluctuaciones que se producen en la teoría de la 
significación. 

En lo que sigue me propongo analizar: 


1) lo esencial de la teoría de la suposición, teoría que en su orígen 
no era otra cosa sino una teoría sobre la interpretabilidad de 
un término dentro de la proposición; 





2 Algunos de esta especie de tratados (corrientemente intitulados: imtroduc- 
tiones, summe O summule) han sido impresos y analizados en el segundo volumen 
de mi libro Logica Modernorum. 

3 El Dr. Bochénski ha publicado una edición moderna (Torino 1947), basada 
en el Ms. Vat. Reg. Lat. 1205. Este buen manuscrito, copiado en el s. XII, sin 
embargo contiene a mi juicio cierto número de interpolaciones. Espero que la 
edición crítica que estoy preparando podrá salir dentro de pocos años. 

4 Para una enumeración, véase José P. Mullally, The Summule Logrcales of 
Peter of Spain, Publications in Medieval Studies VITI, University of Notre Dame, 
Indiana, 1945, nueva impresión 1960, Pp. 133-158. 

5 Véase Mons. Martin Grabmanmn, Handschriftliche Forschungen und Funde 
zu den philosophischen Schriften des Petrus Hispanus, des spáteren Papstes Joan- 
nes XXI (i 1277), Sitzungsberichte der Bayerischen Akademie der Wissen- 
schaften, Phil. His. Abt. 1936, Heft 9, pp. 63-70. Pueden añadirse algunos. Espero 
describirlos en uno de los próximos números de VIVARIUM, a Journal for Mediae- 
val Philosophy and the Intellectual Life in the Middle Ages, Assen, Holanda. 
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z) el estrecho vínculo que existe entre la teoría de la suposición y 
la teoría de la significación. Como consecuencia de esto, a 
principios del siglo x111 el concepto de suposición tiende a ex- 
tenderse hasta incluir también términos usados fuera del con- 
texto de la proposición €, 


Empieza Pedro Hispano el tratado VI de sus Summule con una de- 
finición de los conceptos de sign2ficatro, suppositro y copulatro ”?. 


...» Significatio termini prout hic sumitur est rei per vocem secundum 
placitum representatio. Quare cum omnis res sit aut universalis aut 
particularis, oportet dictiones non significantes universale vel particu- 
lare non significare aliquid prout hic sumitur “significatio”, et sic non 
erunt termini prout hic sumitur 'terminus”, ut sunt signa universalia 
et particularia. 

.... Suppositio est acceptio termini substantivi pro aliquo. 
Differunt autem suppositio et significatio quia significatio est per im- 
positionem vocis ad rem significandam, suppositio vero est acceptio 
ipsius termini substantivi iam significantis rem pro aliquo. Ut cum 
dicitur: “homo currit', iste terminus “homo” supponit pro Sorte vel Pla- 
tone, et sic de aliis. Quare significatio prior est suppositione. Neque 
sunt elusdem, quia significare est vocis, supponere vero termini lam 
quasi voce et significatione. Ergo suppositio non est significatio. 

.... Copulatio est termini adiectivi acceptio pro aliquo. 

...- la significación de un término como aquí es considerada es la re- 
presentación de la cosa por un sonido cualquiera. Por eso, como todas 
las cosas son O bien universales o bien particulares, es necesario que 
los términos que no señalen una cosa universal o particular no señalan 
una cosa en el sentido en que aquí se toma “significación”, y entonces 
no serán términos en el sentido en que aquí se toma “término”, como 
por ejemplo los signos universales y particulares. 

.... Suposición es el uso de un término substantivo en lugar de una cosa. 
La diferencia entre suposición y significación estriba en que significa- 
ción se hace aplicando un sonido para señalar una cosa, mientras que 
suposición es el uso del mismo término substantivo que ya señala una 
naturaleza universal 72 para indicar una cosa concreta. Por ejemplo, 
cuando se dice “el hombre marcha”, este término hhombre' está en lugar 
de (supponit pro) Socrates o de Platón etc. Por eso la significación es 
anterior a la suposición. Tampoco pertenecen a la misma cosa, porque 





6 Para una más amplia información sobre las cosas que se tratan en estas 


páginas, véase el segundo volumen de mi obra Logica Modernorum, en especial 
las páginas 513-598. 

? Cito el texto según unos fidedignos manuscritos del s. XIII. 

12 En estas teorias sobre la «significatio» la palabra «res» se emplea muclias 
veces para indicar lo que en ontología se indica como «quiditas». 
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«significare» es la propiedad de un sonido, pero suposición es la pro- 
piedad del término que ya, bien considerado, sea compuesto de un so- 
nido y una significación. Por eso suposición no es significación. 

... Copulación es el uso de un término adjectivo en lugar de una cosa. 


No trataré aqui del concepto de copulatio $. 

«Significatio» según Pedro es la representación (el poner como pre- 
sente) de una cosa (res) por medio de un sonido (vox). Esta cosa (res) 
puede ser o bien universal o bien particular, es decir la cosa (res) es o 
bien una natura universal (forma universalis) o bien un individuo con- 
creto. El uso poco preciso de nuestro término por Pedro corresponde 
con el uso corriente en su tiempo y en el siglo x11 ?. En efecto hallamos 
el termino S1gnificatio en sentido lato para indicar el concepto de appel- 
latvo o nominati0 (i. e. para indicar a un individuo determinado) y a la 
vez para indicar la forma universal. En este último caso, cuando el tér- 
mino se refiere a la forma universal, el término de signmificatio se usa 
en sentido estricto. 

Limitándonos ahora a los términos substantivos, es claro que una 
vox que ya tiene una sigmificalro puede ser puesta (supponere pro) en 
lugar de una cosa concreta. Sin embargo, la indicación de la cosa concreta 
e individual se hace por medio del término universal. Ya desde la primera 
etapa de la evolución de la teoría de la suposición existía en el campo 
semántico una cierta tensión entre los polos opuestos de s:gm9ficatro 
(en el sentido estricto) y appellatio (= nominatio) Y, Esta interpretación 
de las relaciones semánticas sin duda se basaba en la famosa fórmula 
de Prisciano: proprium est nominis sigmficare substantiam et qualitatem, 
sentencia en la que sign2fcare se usa en el sentido lato a la vez que sub- 
stantía indica la «cosa» concreta individual y «qualitas» la forma univer- 
salis M, 

Muy pronto se manifestó la obvia necesidad de eliminar la ambi- 
gúedad en el sentido de significatio contrastando con el concepto de 
significatio el de suppositio, según el criterio de que el primer término 
indica la forma un+versal:s (qualitas) y el segundo la cosa concreta (sub- 
stantia). Esta distinción era la lógica consecuencia del hecho de que la 
teoría de la suposición se desarrolló desde una teoría de la apelación. 
Dicho de otra manera: la teoría de la suposición era esbozada como un 


8  Copulatio es el unir o copular dos conceptos de los cuales por lo menos uno 
es un nomen substantivum. Véase Logica Modernorum YI, 1, pp. 578-581. 

2 Véase Logica Modernorum 11, 1, p. 559. 

10 Véase Logica Modernorum IL, I, P. 523 S22. y Pp. 556. 

11 Sobre esta interpretación véase Logica Alodernorum 1lÍ, 1, p. 222 Sgg.; 
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intento para darse cuenta del uso (signmificatio) de términos de sentido 
general (p. e. ' homo”) en casos concretos e individuales (p. e. “Socrates 
est homo"). Por eso, cuando la teoría de la suppositio vino a sustituir la 
de la apellatro, en un principio el concepto de suppositio era delimitado 
a los términos que son puestos en lugar de (supponunt pro) cosas concre- 
tas 12, Más tarde la suppositro se extendió a los casos en los cuales los 
términos no indican cosas concretas, sino formas universales (p. e. «homo 
est species») o los términos mismos (p. e. «homo est nomen») Y. 

Con todo, las condiciones fundamentales siguieron existiendo por un 
tiempo, es decir: (1) suppositio es una propiedad de un término subs- 
tantivo, y (2) suppositto es una propiedad de un término substantivo 
en cuanto este termino se emplea en una proposición ?*. 

- Con este segundo punto llegamos al elemento central de la teoría de 
la suposición. En su esencia, esta teoría no es otra cosa sino un ensayo 
para resolver los problemas acerca del sentido logico de la copula «est 
en proposiciones categóricas afirmativas. La teoría, por eso, se ocupa 
sobre todo de la extensro de los predicados (vale decir, de todos los tér- 
minos que en una proposición no funcionan como sujeto). En la ordena- 
ción de predicados y sujetos (i. e. individuos concretos) se basaba, según 
los lógicos y gramáticos de la Edad Media, la congrustas (el estar en buena 
lorma) respectivamente la veritas de la proposición. La teoría de la supo- 
sición puede ser considerada como un intento para determinar las con- 
diciones necesarias para congruttas y veritas de proposiciones categóricas. 

La copula “est' tiene la función de unir el predicado con el sujeto. 
Ahora bien, esta compositio no siempre ha sido juzgada de la misma 
manera. Hubo, ya desde los tiempos de Guillermo de Champeaux y Pedro 
Abelardo, dos teorías 1%. Según la primera (teoría de inherencia) la copu- 
la “est' era el signo de la inherencia en el sujeto de la forma universal:s 
como era expresada por el término del predicado. La segunda teoría, 
que hallamos ya en la obra de Abelardo y que sobre todo en el siglo xrv fue 
propugnada con toda fuerza por Guillermo de Ocam, consideraba tanto 
el término del predicado como el del sujeto en sus respectivas extensiones, 
atribuyendo a la copula tan sólo la función de identificar estas dos exten- 
siones (teoría de identidad). La primera teoría interpreta la proposición 


12 Véase Logica Modernorum II, 1, p. 528 sgg. 

13 Véase 2b. pp. 547-548. | 

14 Véase 1b. p. 568, y compárese la lógica Cum sit nostra p. 446, 30-31, en la 
edición de De Rijk en la segunda parte de Logica Modernorum TI: «Supponere est 
rem suam sub apposito ponere». 

15 Véase Logica Modernorum 11, 1, p. 183 sgg. 
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“Socrates est animal” como: Socrates existe y participa en la forma uni- 
versal animal. La segunda teoría interpreta la misma proposición como: 
Socrates es idéntico con este animal. 

Esto hace ver que la noción de interpretabilidad (es decir, la capaci- 
dad de un término para ser puesto en lugar de: supponere pro) esla noción 
fundamental de cualquier teoría de suposición *f. En efecto, los lógicos 
de la Edad Media basaban la doctrina de la suposición en la capacidad 
de un término para, formando parte de una proposición, ser interpretado 
como representando uno o varios individuos concretos. Esta capacidad, 
sin embargo, está asentada más bien sobre la sign2ficatio, siendo esta 
la primera proprietas termimorum, que no en la suposición como tal. 

Se obtiene la impresión de que en Pedro Hispano como también en 
autores como Guillermo de Shyreswood, la distinción entre suppositr0 
y sigmificatro, a pesar de las cuidadosas delimitaciones 1”, no es una dis- 
tinción rigurosa, es decir, que resulta que ambos autores hablan de 
suppositito hasta fuera del contexto de la proposición. Es cierto que en 
estos autores encontramos el esbozo de una suposición potencial, llamada 
por Pedro Hispano suppositio naturalis. Es la suposición de un terminus 
per se sumptus: | 


Suppositio naturalis est acceptio termini communis pro omnibus a 
quibus est aptus natus participare, ut “homo” per se sumptus de natura 
sua supponit pro omnibus qui fuerunt et pro omnibus qui sunt et pro 
omnibus qui erunt. 

Accidentalis autem suppositio est acceptio termini communis pro eis 
quibus exigit adiunctum. Ut “homo est': iste terminus “homo” supponit 
pro presentibus. Cum autem dicitur: “homo fuit', supponit pro prete- 
ritis. Et cum dicitur: “homo er:t', supponit pro futuris. Et ita diversas 
habet suppositiones secundum diversitatem eorum que el adiunguntur. 

Suposición natural es el uso de un termino común en lugar de todas 
estas cosas de que por su índole natural puede participar, como por 
ejemplo 'homo' de por sí puede, por su índole natural, ser puesto en 
lugar de todos los hombres que fueron, que son y que serán. 

Suposición accidental es el uso de un término común en lugar de 
cosas para las cuales el adjunto exige esta suposición. Por ejemplo 
“el hombre existe”: este término “hombre” está puesto en lugar de los 
hombres del presente. Pero cuando se dice “el hombre fue”, está en 
lugar de los del pasado. Y cuando se dice: el hombre será, está en lugar 
de los del futuro. Así tiene suposiciones divergentes con arreglo a la 
divergencia de las cosas que le están adjuntas. 





16 Véase Ernest A Moody, Truth and Consequence in Medieval Logic, Am- 
sterdam, 1953, P. 20. 
17 Véase p. e. el texto citado del “Pratado VI de Pedro Hispano. 
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Resulta que en Pedro Hispano existen matices cambiantes entre los 
conceptos sigmificatio, suppositio naturalis y suppositio accidentalis, de 
los cuales sólo la última es la suposición verdadera de un término dentro 
de una proposición. Esto se pone en claro confrontando los dos textos 
citados. Vemos entonces que suppositro y significatro se diferencian por el 
criterio de que significatio se produce por la impositro de una vox, mien- 
tras que suppositro es el uso (los lógicos medievales dicen: acceptr0) de 
una vox que ya posee su sign2ficatio (una vox que, en terminología medie- 
val, entonces es una dictr0), para indicar una cosa concreta que participa 
en la forma un+versalis indicada por el término. La suppositro naturalss 
es el uso de un término substantivo general (terminus communis) para 
todas estas cosas que puedan participar de ello, como por ejemplo el 
término “homo” de por sí (per se sumptus) indica todos los hombres que 
existen, han existido o existirán. Por el contrario, suppositio accidentalss 
es el uso de un término común para indicar especificamente esta clase 
de cosas que por el término está indicada en consecuencia de la palabra 
que sea adjunta al término (su adiunctum). Por ejemplo, en la proposi- 
ción “homo est” el término 'homo' sólo indica la clase de los hombres que 
existen ahora (es decir, en el momento en que se pronuncia la proposi- 
ción), mientras que en las proposiciones “homo fuit' y “homo ertt' indica 
respectivamente a los hombres del pasado y del futuro. 

De eso resulta que sólo en el caso de la suppositio accidentalis se tiene 
en cuenta la congrurtas proposition y la veritas propositiomis, y por 
consecuencia, que sólo en este caso es necesario el uso del término dentro 
de una proposición. 

Con derecho José P. Mullally es de opinión que la posición de Pedro 
Hispano acerca de la suppositio es diferente de la de Guillermo de Ocam, 
quien nunca deja de afirmar que suppositio vale exclusivamente para 
los términos que sean usados en una proposición ?**, 

Puede ser de algún provecho hacer una comparación con la obra de 
otro autor de la primera mitad del siglo x111: las Introductiones 1n logicam 
de Guillermo de Shyreswood *?. Habiendo expuesto las definiciones de 
suppositio y copulatio, dice que los términos suppositro y copulatio tam- 
bién se usan exclusivamente en relación a la capacidad de un término 


18 Véase la edición citada en la nota 4, p. XLVIII. 

12 Es costumbre considerar a Guillermo como el maestro de Pedro Hispano 
cuando éste estaba em París. No me parece cierto que puedan aducirse buenas ra- 
zones para afirmar eso, como no sea el hecho de que Pedro debió haber trabado 
conocimiento con Guillermo cuando estuvo en París. Para establecer una verda- 
dera afinidad y dependencia sus respectivos tratados tienen poco en común y 
traen demasiadas divergencias. 
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para ser usado en una proposición. Suposición potencial (llamada por 
Guillermo: Suppositio secundum habitum) es definida por él como una 
especie de significatio: sigmficatio alicuims ut subsistentis: 


Introductiones tn logicam, ed. Grabmanmn, p. 74%-%: Tt notandum 
quod suppositio et copulatio dicuntur dupliciter, —sicut multa huius 
modi nomina—: aut secundum actum aut secundum habitum,... Secun- 
dum autem quod sunt in habitu, dicitur suppositio significatio alicuius 
ut subsistentis... Fit dicitur copulatio significatio alicuius ut adiacentis. 

Es de notar que suposición y copulación se dicen en dos sentidos 
——como muchos nombres de esta clase—: o bien según el acto o bien 
según la potencia (la capacidad). 

En cuanto que son según la potencia, suposición quiere decir la 
significación de una cosa como subsistente. Y copulación quiere decir 
la significación de una cosa como no-subsistente. 


Teniendo en cuenta que para Guillermo significatio no es otra cosa 
sino la presentación conceptual a la mente de una forma universal ?, 
y que la suposición potencial es definida por él como significatio alicutus 
ut subsistentis, se puede deducir (sustituyendo en esta última definición 
el término significatio en el lugar de la definición de significatio) que para 
Guillermo la suposición potencial es: la presentación a la mente de una 
forma universal como subsistente. Por lo tanto, suposición potencial no 
es otra cosa sino una determinada especie de sigmificatio, es decir la 
indicación de formas subsistentes (formae subsistentes). Esta corresponde 
tan sólo a los nomina substantiva 91, Por el contrario, la «copulatio» es 
la presentación de una forma no-subsistente. Esta corresponde a los 
«nomina adjectiva» y los «verba». 

Esto pone en claro que una distinción rigurosa de significatio y sup- 
posit1o, basada en el eventual uso del término en una proposición, hace 
falta tanto en Pedro Hispano como en Guillermo de Shyreswood 2. Por 
lo visto, la distinción en estos autores supone otro nivel del pensamiento. 

Lo que sí viene a ser esta distinción se puede comprobar analizando 
un poco más las definiciones dadas por Pedro y Guillermo. Para Pedro 
significatio es la pura representación de una cosa (res) por medio de una 
palabra, y puede ser la cosa tanto una forma universal como un individuo 
concreto. Por eso, el concepto de significatio abarca tanto la conotación 





20 Est igitur significatio presentatio alicuius forme ad intellectum, p. 74, 
16-17 en la edición de Grabmanmn. 

2 Véase Logica Modernovum II, 1, p. 574. 

22 Tb.,p. 572. 
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de la forma universal (la qualitas de Prisciano) como la denotación del 
individuo concreto (la substantia de Prisciano). Con eso nos hallamos 
con una definición ambigua de significatro. Por el otro lado se presenta 
la suppositi0 en dos formas: la suposición potencial (suppositio natural:s) 
es el uso de un término substantivo para todas las cosas concretas indi- 
cados por el término en el presente, pasado y futuro; la suposición actual 
(suppositro accidentalis) en cambio es la suposición que queda determi- 
nada por el contexto proposicional. La segunda especie de suposición, 
por su conexión con la proposición, obviamente es el antipoda de la 
significatio. La primera, sin embargo, se distingue de la signsficatio: 
(1) por ser primeramente denotación del concreto y menos la connota- 
ción del universal, y también (2) por estar relacionada sólo con el 
término substantivo. 

En Guillermo de Shyreswood la cosa es más clara aún. Como hemos 
visto, la suposición potencial es la presentación a la mente de una forma 
subsistente (como paralelamente la copulación es la presentación a la 
mente de una forma no-subsistente), a la vez que por el contrario la sig- 
nificatio es la presentación de una forma universal sin más. Esto quiere 
decir que la distinción de las categorías gramaticales (i. e. nomen sub- 
stantivum, nomen adiectivum, verbum) no tiene importancia en el nivel 
de la «significatio», mientras que es decisiva para la mutua distinción 
de estas formas específicas de «significatio» que son la suposición poten- 
cial (solamente de los «nomina substantiva») y la copulación potencial 
(solamente de los «nomina adjetiva» y «verba»). 

A A A AS 
(1) la «significatio termini substantivi» = suposición potencial, y (2) la 
«significatio termini adiectivi vel verbi» = copulación potencial. El con- 
cepto genérico de «significatio» indica lo universal. Tomemos p. e. los 
conceptos «hombre» y «blanco». La «significatio» entonces es el concepto 
tomado o bien en abstracción formal (humanttas, albedo), o bien en 
abstracción total (homo qua homo, album qua album). La suposición po- 
tencial es la del término “homo y la copulación potencial la de los tér- 
minos “albus* y “albere”. 

Se puede esquematizar esto como sigue: 
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significatio termin: substantivi 
= suposición potencial 


p. e. homo" 
SIGNIFICATIO 


p. e. humanitas' (“albedo”) 
“homo qua homo' 


(“album qua album") a A ] 
sigmbficatio termini adrectiva vel verbs 


= copulación potencial 
p. e. “albus”, “albere' 
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1. GENERALIDADES 


Abú Nasr Mansir b. “Ali b. “Iráq fue un matemático y astrónomo de 
origen persa que vivió en la segunda mitad del siglo x y a principios del 
siglo xI 1 y cuya fama se debe, en primer lugar, a haber sido el maestro y 
colaborador de al-Birúni ? y, en segundo, a ser uno de los tres matemáticos 


1 Cf. Karl Brockelmann, Geschichte dev Avabischen Littevatur vol. 1 (Wei 
mar, 1898) p. 472, y Supl. 1 (Leiden, 1937) p. 861; Heinrich Suter, Die Mathemat:- 
her und Astronomen der Araber und 1hve Wevke (en «Abhandlungen zur Geschichte 
der Mathematischen Wissenschaften». Heft X.-Leipzig, 1900) art. 186, pp. 81-82; 
George Sarton, Introduction to the History of Science vol. 1 (Baltimore, 1927) p. 668. 
Suele considerarse que este autor murió antes del 427/1036: sobre esta cuestión 
véanse los argumentos, discutibles, de C. Eduard Sachau, Chronologie Orientalischer 
Vólker von Albérúni (T.eipzig, 1923) Pp. XXXII-XXXIV. No he podido consultar el 
articulo de Muhammad Shafi, 4bú Nasr ibn clrag auv us ká sanah wafat (A. N.i. L. 
y la fecha de su muerte) en urdu, pero con un resumen en inglés, publicado en «60. 
dogum yili miinasebetiyle Zeki Velidi Togan'a armagan. Symbolae in honorem Z. 
V. Togan» (Istanbul, 1054-55) Pp. 484-492. 

2 Véase el magnífico trabajo del P. D. J. Boilot, L*oveuvre d'Al-Beruni: Essar 
Bibliographique en MIDEO (Cairo) 2 (1965) pp. 161-256 (a lo largo de este trabajo 
lo cito como Boilot, Bibliographiwe) y también Bibliograpine d'Al-Berun:. Corri- 
genda et Addenda en MIDEO 3 (1956) Pp. 391-396. 
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voL. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 235,248 
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a los que se atribuye el descubrimiento de la ley de los senos, de una im- 
portancia fundamental en la historia de la Trigonometría y de la Astrono- 
mía, ya que vino a sustituir al célebre teorema de Menelao ?. 

Las obras de este autor han sido poco estudiadas. Tan sólo su versión 
del libro de las Esféricas de Menelao de Alejandría ha sido objeto de una 
edición y traducción correctísimas de Max Krause *, así como de un estu- 
dio debido al mismo autor y a K. Vogel *. La mayoría de las restantes 
obras conservadas se encuentran en un manuscrito misceláneo (Banki- 
pore 2468) y han sido editadas, muy defectuosamente, por la Da'irat 
al-Ma“arif al-Utmániyya en un volumen titulado Rasa'il Abi Nasr tla- 
1- Birúnt $, El objeto de este trabajo es analizar algunos de los términos 
técnicos utilizados por Abú Nasr en seis opúsculos publicados en la citada 
colección. Con ello trato de asociarme al homenaje al P. Manuel Alonso 
S. T., que tanto se interesó por un problema similar al que aquí me ocupa: 
el de la terminología filosófica árabe y su transmisión a Europa a través 
de las traducciones latinas ?. 

Las seis rasa" o epístolas a las que me refiero son las siguientes: 

A.-Risala ia Abi “Abd Allah Muhammad b. “Ali al-Ma'múnt fe 
san“at al-asturlab bi-l-tariq al-sinaz, «Risala dedicada a Abú “Abd Allah 
Muhammad b. “Ali al-Ma'mini $ sobre la construcción del astrolabio por 
el procedimiento artesano». 


3 Los otros dos autores a los que se ha atribuido este descubrimiento han sido 
Abú-1-Wafá' al-BuzJáni (Brockelmann GAL, I, 223 y GALSI, 400; Suter, Mathema- 
tiker art. 17, pp. 9-10; Sarton IHS 1, 666-667), Abú Mahmúd Hámid b. al-Hidr al- 
JuYandi (Brockelmann GALS I, 390; Suter, Mathematiker art. 173, p. 74: Sarton 
IHS I, 667-668). 

4 Max Krause, Die Sphárik von Menelaos aus Alexandrien in der Verbesserung 
von Abú Nasr Mansúr b. <Al b. «Iraq. Mit Untersuchungen zur Geschichte des 
Textes bei den islamischen Mathematikern en «Abhandlungen der Gessellschaft der 
Wissenscháften zu Gótingen» (philologisch-historische Kl. Nr. 17). Berlin, Weid- 
mann, 1936. 

$  K. Vogel y Max Krause, Die Spharik von Menelaus aus Alexandrien in der 
Verbesserung von Abú Nasr Mansur b. cAli b. cIrag en «Gnomon» 15 (1939) pp. 

-395. 

a Rasg'il Abi Nasr ila-1- Birúuni.-Da'irat al-Ma“arif al-“Utmaniyya. Hyderabad 
(Deccan), 1948. Contiene 15 opúsculos con una paginación independiente para cada 
uno de ellos. 

? Cf. por ejemplo su trabajo Tecnicismos arábigos y su traducción en «Al-Anda- 
lus» 19 (1954), 103-127. 

8 Se trata de un miembro de la familia real Ma'múni del Jwárizm y, probable- 
mente, de Abú-1-Harit Muhammad b. “Ali, cuarto y último soberano de la dinastía, 
que gobernó entre 407/1016 y 408/1017. Sobre esta familia cf. W. Barthold, 
Khwarizm en «Encyclopédie de l'Islam» 1% ed. (Leyden-Paris, 1913-1934) II, 961-962; 
Muhammad Nazim, Ma'múnis en E. 1., 1.2 ed., III, 238. 

2 Editada entre las Rasa'il A bi Nasr con el n.* 15 (19 pp.). Para esta edición no 
se ha tenido en cuenta la existencia de otro manuscrito de la misma obra: Berlín . 
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B. Raisala fi majazal dawa'tr al-sumúi fi-l-asturlab, «Risala sobre las 
intersecciones de los círculos acimutales en el astrolabio» *, 

C. Risala fi-l-dawa'r allatz tahuddu al-sa at al-zamaniyya wa bad 
má yattasil bi-“amal al-asturlab, «Risala sobre los círculos que limitan las 
horas temporales y algunas cosas relacionadas con el uso del astrola- 
bio» Y, 

D. Magala fi burhan “ala hagigat al-mas'ala allati wagaat bayn Abt 
Hamid al-Sagant wa bayn munavjimi-l-Rayy fiha munazaa wa hiya 
min al“amal bi-l-asturlab, «Magala en la que se demuestra la verdad en 
una cuestión discutida entre Abú Hámid al-Sagáni *? y los astrónomos de 
Rayy sobre el empleo del astrolabio» *. 

E. Risala fi-l-burhan “ala “amal Muhammad b. al-Sabbah fi imtrhan 
al-$ams, «Risala en la que se demuestra la labor de Muhammad b. al- 
Sabbáh ** acerca del examen del sol» *. 

E, Magala ft islah kl Samin kitab Manalaws fi-l-kunyyat “udila 
fihi musallihú hada-1-Rkitab “an $aklihs, «Magala en la que se corrige una 
figura del libro de Menelao sobre las Esféricas, rectificando a los (ante- 
riores) correctores de esta figura del libro» *£, 


2. ANALISIS DE ALGUNOS TERMINOS Y EXPRESIONES UTI- 
LIZADOS POR ABU NASR 


Una de las principales dificultades con las que se tropieza en el estudio 
de los textos matemáticos y astronómicos árabes medievales es la inexis- 
tencia de diccionarios adecuados *”. Por ello resulta de la mayor importan- 


19 Editada entre las Rasa':l Abi Nasvr con el n.” 14 (27 pp.). Cf. Boilot, Biblio- 
graphe RG 119, pp. 217-218. 

11 Editada entre las Rasa'i1 Abi Nasr con el n.* 1 (12 pp.). Cf. Boilot, Biblio- 
graphie RG 122, p. 219. 

12 Sobre este autor, cf. Brockelimann GALS I, 400; Suter, Mathematiker art. 
1:43, Pp. 05; Sarton IHS 1, 166. 

13 Editada entre las Itasa'il Abi Nasr con el n.” 12 (9 pp.). 

14 Sobre este autor, cf. Suter, Mathemattker art. 40 (p. 19). 

15 Fiditada entre las Rasa'il Abi Nasv con el número 2 (15 pp.). Cf. Boilot, 
Bibliographie RG 121, pp. 218-219. 

16 Editada entre las /rasa'il Abi Nasr con el n.* 12 (19 pp.). No debe confundirse 
con la obra de Abú Nasr editada por Max Krause (cf. supra nota 4), que constituye 
una versión completa del mismo libro. El opúsculo que cito aquí es una versión 
parcial en la que estudia tres teoremas de Menelao que habían ofrecido una dificul- 
tad especial a los anteriores comentaristas de esta obra. 

17 El profesor Mansur Hanna Jurdak publicó un diccionario astronómico 
inglés-árabe titulado Astrono:mical Dictionavy. The Zodiac and the Comstellatioms 
(Beirut, 1950) pero, como su propio subtítulo indica, se refiere, sobre todo, a la 
toponimia estelar, que es la parte mejor conocida de la terminología astronómica. 
A falta de otra cosa tenemos que conformarnos con glosarios muy parciales como el 
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cia el realizar trabajos parciales que puedan, en el futuro, ser el germen de 
obras de mayor amplitud. En un estudio de las epístolas de Abú Nasr que 
he citado, he encontrado toda una serie de vocablos y expresiones que se 
apartan de un significado corriente. El árabe de los siglos Xx y XI no se 
encontraba aún suficientemente provisto de términos astronómicos y ma- 
temáticos que permitieran a un autor expresar su pensamiento con toda 
claridad. Frente a la penuria de la lengua, dos son las soluciones a las que 
se recurre: la perífrasis y el cambio de significado en los términos ya exis- 
tentes. 


2.1 EL RECURSO A LA PERÍFRASIS 


Este recurso viene, a menudo, exigido por la inexistencia de determi- 
nado término. Así, al no encontrarse en árabe medieval un vocablo que 
exprese la diferencia existente entre la semicircunferencia y un arco dado 
(lo que, actualmente, llamamos «suplemento» de un arco o de un ángulo), 
se recurre a una perífrasis en la que interviene como elemento fundamen- 
tal el término tamam, utilizado normalmente con el sentido de «comple- 
mento» (1. e. diferencia existente entre un cuadrante y un ángulo o arco 
dado) *8. De esta manera Abú Nasr utiliza la expresión tamam al-“ard 1la 
misf al-da'sra * o sea «complemento de la latitud en relación a la semicir- 
cunferencia», lo que equivale al suplemento de la latitud. 

En ocasiones, la perífrasis no es tan clara, y sólo el contexto nos da el 
sentido exacto que hay que atribuir a la expresión. Así, bagí al“ard min 
nisf al-da'1ra que parece, a primera vista, expresar también el suplemento 
de la latitud (literalmente «excedente de la latitud de la semicircunfe- 
rencia»), corresponde, de hecho, a la distancia polo-nadir (90” + q) *. Lo 
mismo sucede con otra expresión, al-da'1ra allati tahuddu “ard al-1qlúm, 
«círculo que limita la latitud del clima»: parecería lógico que se refiriera 
al horizonte o, en último término, al Ecuador, pero el contexto parece 


qe publicó L. Am. Sédillot en su Mémoire sur les imstruments astronomiques des 
vabes en «Mémoires présentées par divers savants á 1*'Académie des Inscriptions et 
des Belles Lettres» (Paris), I (1844), pp. 210-229. 

18 En este sentido Abú Nasr habla de tamam al-qaws, complemento del arco; 
tamam al-$ayb, lo que hay que añadir a un seno para obtener el radio, cf. Al-Birúni, 
Ktitab al-tafhim li-awa':l sinacat al-tangim, ed. y trad. inglesa de R. Ramsay Wright 
(Londres, 1934), p. 5; y de Yayb al-tamam, seno del complemento o sea coseno. 

12 B,pp. 17 y ss. (designo los seis opúsculos de Abú Nasr por las letras con las 
que he encabezado cada uno de ellos supra). 

2% B,p.20. 
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RA 


indicar que se trata del meridiano *. Por otra parte la expresión bi-/- 
musawa fu-l-nisba al-mudtaraba, «por igualación en la proporción multi- 
plicada» alude al procedimiento algebraico consistente en multiplicar 
miembro a miembro dos proporciones para obtener una sola ??, 

En otros casos, finalmente, la perífrasis no se debe a la falta de un 
término adecuado, sino que se busca una expresión sinónima que se 
ajuste mejor al objeto significado. Así, dos son las expresiones fundamen- 
tales por las que Abú Nasr designa al Ecuador: la más corriente es mu'ad- 
dil al-nahar Y, pero, al referirse a la proyección del Ecuador sobre el astro- 
labio, utiliza otra expresión mucho más gráfica, madar ra's al-hamal 
wa-l-mizán (paralelo de la cabeza de Aries y Libra) o madar al-hamal (para- 
lelo de Aries) %: esto se explica por el hecho de que, sobre el astrolabio, el 
Ecuador es un paralelo más, caracterizado precisamente por cortar a la 
proyección de la Eclíptica en los puntos Aries y Libra. 


2.2 CAMBIOS SEMÁNTICOS 


Estudiaré aquí una serie de términos que, de un sentido específico, han 
pasado a otro más general, y otros en los que ha ocurrido lo contrario, es 
decir, que han pasado de un sentido general a otro particular. 


2.2.1 Generalización 


Uno de los casos más curiosos es el del término “tidal que Abú Nasr 
emplea con su sentido ordinario de «equinoccio» tanto por sí solo como en 
la expresión ¿ati al-1"tidal, línea equinoccial o línea este-oeste en el astro- 
labio %, Ahora bien, el equinoccio es la intersección del Ecuador con la 


21 D, p. 9. Y sin embargo, existen expresiones ya consagradas para designar 
el meridiano: zatt ni5f al-nahar p. ej. 

22  F, pp. 18-19. 

23 Término que los traductores alfonsies traducían literalmente por «eguador 
del dia»: cf., p. ej., J. M.? Millás Vallicrosa, Una nueva obra astronómica alfonsí: el 
Tratado del cuadrante sennero en «Nuevos estudios sobre Historia de la Ciencia espa- 
ñola» (Barcelona, 1960) p. 241. 

2 A y B passim. | 

25 El sentido básico de +ctidal es «igualdad»: de ahí ¿ctidal al-layl wa-l-nahay 
(igualdad de día y noche, equinoccio), cf. A. de Biberstern Kazimirski, Dictionnaire 
arabe-frangatis (3 vols., Paris, 1860) II, 192. Como sinónimos nuestro autor emplea 
también, passim, istiwa y jatt al-istiwa”. Sobre todos estos términos cf. A1-Birúni, 
Kitab al-tafhim n.” 131 (p. 50), nm.” 143 (pp. 56-57) y n.” 112 (p. 125). 
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Eclíptica o sea la intersección de dos círculos máximos sobre la esfera 
celeste, y Abú Nasr aplica, por extensión, el mismo término 2'tidal a la 
intersección del Ecuador con el horizonte *, 

También se generalizan los dos términos tal" y matals”. El primero 
suele traducirse por «ascendente» y ser el grado de la Eclíptica que sale en 
el horizonte oriental en un momento dado ”, o sea, en último término, un 
arco de la Eclíptica. El sentido con que se emplea este vocablo en uno de 
los textos de Abú Nasr % es también el de un arco de la Eclíptica, pero 
comprendido entre cualquier punto situado en la parte «ascendente» (i. e. 
oriental) de la Eclíptica con respecto al horizonte y un origen de «ascen- 
dentes» que quizás es la intersección del meridiano con la Eclíptica. 
Relacionado con tali” está el tacdil al-tali*, corrección o ecuación del «as- 
cendente», utilizado en la misma obra en el sentido siguiente: la «ecuación 
del ascendente» del punto A, situado sobre la Eclíptica, será el comple- 
mento de la distancia entre este punto A y la intersección del horizonte 
con la Eclíptica ”. En cualquier caso parece claro que por tali" se entiende 
siempre un arco de la Eclíptica. 


Suele traducirse matal”” por «coascendente» siendo bien, equivalente a 
nuestra moderna «ascensión recta», bien al llamado «coascendente oblicuo» 
(arco de Ecuador comprendido entre el punto en que éste corta al hori- 
zonte oriental y el punto Aries) *%. En ambos casos se trata, pues, de arcos 
de Ecuador, valor que da, asímismo, Abú Nasr al mismo término en un 
pasaje en el que matals” tiene que interpretarse como el arco sobre el 
Ecuador que va desde su intersección con el horizonte hasta el pie del 
horario que pasa por un punto dado *!. Más anómalo resulta el valor que 
atribuye al mismo término en su comentario a un teorema tomado de las 
Esféricas de Menelao, en el que matalz” aparece, simplemente, como un 
arco de círculo máximo sin tener por qué ser un arco de Ecuador ??, 


Otros dos términos, “ard y ra's entran también en este grupo, aunque 
constituyen un caso aparte. En efecto, “ard suele emplearse, tanto en 
astronomía como en geografía, con el sentido de «latitud», y de este modo 


26 B,p. Is. 

227  Al-Birúni, Kitabd al-tafhim n.* 245 (p. 149). 

28 .D, passim. 

22  D,p. 9, donde define el tacdil al-talic como «el exceso existente en la parte 
oriental de la Eclíptica con respecto a un cuadrante» (ziyada má fi Yihat al-masrig 
min falah al-buruy cala-l-rubc). 

3 Juan Vernet, Contribución al estudio de la labor astronómica de Ibn al-Banna” 
(Tetuán, 1952) p. 103, nota 20L1. 

el , P. 16. 

e E, DP: 13: 
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lo utiliza Abú Nasr en gran número de ocasiones. En una, no obstante, se 
aparta de este sentido específico y me veo obligado a traducirlo por «dis- 
tancia» o «dimensión» Y, que corresponde bastante bien al significado de 
este término en el lenguaje corriente *. Lo mismo sucede con ra's que, 
aunque pueda tener el significado de «extremo» o «punto culminante» 3, 
referido a un triángulo suele traducirse por «vértice»: ahora bien, ra's 
tiene, en un texto de Abú Nasr Y el sentido de posición límite que puede 
ocupar el vértice de un triángulo esférico para que siga cumpliéndose 
determinada propiedad. Ambos casos son, pues, ejemplos de utilización, 
en un sentido generalizado preexistente en la lengua, de términos que han 
adquirido ya un valor específico dentro de las ciencias que nos ocupan: 
inducen a confusión ya que se tiende, inconscientemente, a darles el valor 
que suelen tener en contextos matemático-astronómicos. 


2.2.2 Restricción de significado 


Se encuentran también, en los textos que he estudiado, algunos casos 
del fenómeno contrario: un término con sentido general pasa a tener uno 
particular. Así, la palabra sura (forma) pasa a designar especificamente 
los ángulos de un triángulo en la expresión ma lúm al-súra («conocido de 
forma», e. 1. se conocen sus ángulos), lo que resulta fácil de explicar ya 
que la «forma» de un triángulo dependerá de sus ángulos *, Lo mismo 
sucede con mutasábih (semejante) que, en al-qawsani al-mutasabihatan:, 
tiene el valor de «dos arcos concéntricos y con la misma amplitud» *, 

En un caso, la especialización de un término es el resultado de una 
elipsis. En efecto, la esfera armillar era conocida en árabe como dat 
al-halaq (la «dotada de anillos») 9%. Abú Nasr habla repetidamente de un 
instrumento astronómico al que denomina al-halag (los «anillos», pl. de 


e D:.D.:0: 

34  Kazimirski, II, 220, da “ard, entre otros significados, el de «amplitud». 

25  Kazimirski l, 794. 

ve E p.0: 

87 C,p.9. Cabe preguntarse, ¿por qué no utiliza Abú Nasr la expresión mac lúm 
al-2awaya? 

388 E, p. 15. Enla p. 14, tm fine, utiliza el adjetivo sabid exactamente con el 
mismo significado. J. H. Kramers en Al-Birunts determination of geographical lon- 
gtitude by measuring the distance (en «Al-Birúní. Conmemoration Volume», Calcutta, 
1951) p. 180, traduce al-q35t al-mutasabiha por «arcos concéntricos». 

39 Cf. sobre el origen de este término, S. M. Stern, A treatise on the armillary 
sphere by Dunas 1bn Tamin (en Homenaje a Millás-Callicrosa» vol. 1I, Barcelona, 
1956) Pp. 376. 
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halga) *%. El texto no es muy explícito con respecto a este instrumento, 
limitándose a decir que es necesario para obtener la latitud de un lugar 
observando la máxima y mínima altura de una extrella circumpolar *!, 
lo que puede hacerse con una esfera armillar, un astrolabio, un cuadrante, 
etcétera. De todos modos me inclino a creer que se trata del primero de 
estos instrumentos dada la facilidad con que puede producirse el paso de 
dat al-halaqg a halaq. 

Es interesante el uso que hace Abú Nasr del adjetivo sima” (artesano) 
y del sustantivo hisab (cálculo) en las expresiones al-tariq al-sinat y 
tariq min al-hisab, referidas a dos procedimientos o métodos de construc- 
ción de astrolabios 2. Estas dos expresiónes quedan claras, sobre todo, 
gracias a la «Risala sobre las intersecciones de los círculos acimutales en 
el astrolabio» en la que se aprecia claramente que, de los dos procedi- 
mientos expuestos para hallar las citadas intersecciones, cinco se basan 
en el dibujo y los otros cinco en el cálculo. El tariq sina”z parece, pues, el 
procedimiento práctico, basado en el dibujo, utilizado por los artesanos 
constructores de astrolabios y por el propio Abú Nasr en su tratadito de 
divulgación sobre la construcción de este instrumento, dedicado a un 
miembro de la familia real Ma'múni. Frente a él aparece el tariq min al- 
hisab, basado en el cálculo y utilizado por los matemáticos *%, 

Por último, el término sath (plano, superficie) 4 sufre una evolución 


| 40 De hecho, en la edición del texto E, p. 4, se lee dos veces jalaq, que no tiene 
dara en cambio, en las pp. 5 y 6 la lectura es halag. 
, pp. 5-6. 

42 Cf. el título de A; B, pp. 3 y 23; C, p. 8. El ms. árabe 5815 de Berlín con- 
tiene una obra inédita de Abú Nasr titulada Risala fi-l-asturlab al-sartanmi al-mujan- 
nah fi hagigatihi bi-l-tarig al-$inacr «Risala (en la que se muestra) la verdad acerca 
del astrolabio en forma de cangrejo y alado, por el procedimiento artesano». Cf. 
Kúrkis c“Awad, Al-Asturlab wa má ullifa fihi min Rkutub wa vasa'il fi-l- 
cusúv al-islamiyya, «Súmir» (Bagdad) 13 (1957) p. 166. Cf. también Al-Biruni, 
Kitab tahdid nihayat al-amakin li-tashih masafat al-masálkin ed. P. Boulgakof en 
«Revue de l'Institut des Manuscrits Arabes» (Cairo) 8 (1962) p. 316, donde habla de 
dos procedimientos para determinar la alquibla: uno, denominado al-tarig al-sina“;, 
basado en el dibujo, y otro, al-tarvig al-mustacmal fi-1-2i$ at, basado en el cálculo. 

43 En otra obra de Abú NaSr, la Risala fi marnfat al-qisi al-falakiyya bi-tavig 
gayr tariq al-nisba al-mu'allafa («Risala para conocer los arcos esféricos por un pro- 
cedimiento distinto al de la proporción compuesta»), editada entre las Rasa"! Abi 
Nasy con el n.” 8 (13 pp.), p. 5 se encuentra una curiosa referencia a la desconfianza 
que siente A1-Birúni por los encargados de la determinación de la alquibla, a los que 
llama culama” hadihi-1-sinata y pide a Abú Nasr que le dé demostraciones de los pro- 
cedimientos de cálculo (turug min al-hisab) utilizados por ellos. Esta risala ha sido 
traducida al alemán por P. Luckey en Zur Entstehung der Kugeldrerectsrechnung 
«Deutsche Mathematik» 5 (1940-41), pp. 405-446 (cf. especialmente pp. 423-433, 
texto de la traducción, y Pp. 433-446, comentarios). Agradezco al Prof. Rudolf 
Sellheim el que me haya proporcionado fotocopias de este artículo. 

41 Cf. Al-Birúni, Kitab al-tafhim n.” 5, p. 2. 
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semántica clara que le lleva a significar «producto». En su comentario de 
tres teoremas de las Esféricas de Menelao, Abú Nasr utiliza la expresión 
al-sath al-qa'im al-zawaya (plano de ángulos rectos o sea rectángulo) % y 
también al-sath al-ka'in min nazir HA fi nazir AD % con el sentido de 
superficie del rectángulo uno de cuyos lados es el nazir del arco HA y el 
otro el nazzr del arco AD lo que equivale, evidentemente, a un producto *”. 
La expresión se simplifica y sath pasa, directamente, a significar «produc- 
to» en otra de las epístolas de Abú Nasr %, 


2.2.3 Dos casos de polisemia: naztr y mayl. 


Rompiendo un poco con la estructura de este trabajo, he optado por 
estudiar aquí los distintos significados de dos términos que tienen un 
particular interés en la obra de Abú Nasr: éste los utiliza en sus diversas 
acepciones a menudo sin precisar a cuál de ellas se refiere, con lo que 
todo ello redunda en una mayor dificultad de comprensión de unos textos 
que, en sí, no son particularmente claros. 

El sentido originario de naztr es el de «punto diametralmente opuesto 
a un punto de la periferia del círculo o de la superficie de la esfera» Y. En 
este sentido se habla de nadir en su acepción astronómica actual, como 
punto diametralmente opuesto al cenit (naz3r al-samt) 9, o de «nadir del 
grado del sol» (punto que dista 180% de la posición del sol sobre la Eclíp- 
tica en un momento dado) *. Ahora bien, Abú Nasr parece generalizar la 
acepción del término y, en una ocasión, llama naz3r del extremo de un seg- 
mento al otro extremo del mismo segmento, sin que se trate, en absoluto, 
del diámetro de una circunferencia o de una esfera %, 


15 F,p. 17. Esta misma expresión se utiliza en la versión completa del mismo 
tratado: cf. Xrause, Die Sphárik (cit. en nota 4) p. 74. De nuevo hay aquí el recurso 
a una perifrasis cuando, en este caso, podría haber utilizado el término mustatial que 
su _ discípulo, al-Birúni, utiliza en el mismo sentido: cf. Al-Biruni, Kitab al-tafhim 
n. 23, Pp. 7. 

16  F, p. 14. Sobre el significado de nazi, cf. infra. 

17 Del mismo modo al-murabbar al-ka'in min nazir qaws AB (F, p. 14) equi- 
vale a expresar un cuadrado: si, como veremos, el nazir del arco AB equivale a 
(2 sen AB), la expresión anterior será su cuadrado (4 sen? AB). 

1 E,p.8 (sath ABfiHG = AB x HG) y p. 14 

49 Cf W. Hartner, art. Nazir en «Eneyclopédie de P'Islam» (1.2 ed.) III, 870. 

so Como sinónimo de nazir en esta acepción, Abú Nasr utiliza samt al-ri$l: cf. 
B, Pp. 4. 

E Cf. p. ej., José M.2 Millás Vallicrosa, Estudios sobre Azarquiel (Madrid-Gra- 
nada, 1943- 1950) P. 135. 
A, p. 18 
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Una segunda acepción de naz2r es la de «correspondiente» u «homólogo». 
Así, en al-Birúni %, en dos triángulos semejantes son nazires entre sí los 
lados que se oponen a ángulos iguales. Este mismo sentido lo emplea 
Abú Nasr en su versión completa de las Esféricas de Menelao %, así como 
en otras dos risalas.: el nazir de un punto A en la superficie del astrolabio es 
su homólogo A' en la esfera celeste y viceversa %5; nazzr de un círculo en 
una figura auxiliar de trazado es el círculo correspondiente en el astrola- 
bio % etc. 

Finalmente, Abú Nasr utiliza el término nazir en un sentido que nada 
tiene que ver, aparentemente, con los dos anteriores: nazir de un arco o 
ángulo es el doble de su seno, correspondiendo, por tanto, a la cuerda de la 
trigonometría griega. Nuestro autor define este término y lo emplea repe- 
tidas veces en la versión citada de tres teoremas de las Esféricas de Mene- 
lao %?: en general empieza por enunciar los teoremas utilizando nazires 
(haciendo, probablemente, una versión literal del texto de Menelao), y 
pasa luego a expresarlos en senos *, Con este sentido ha pasado el término 
a las traducciones latinas medievales: Krause %% señala su utilización por 
Gerardo de Cremona. Encuentro, asímismo, este término en una versión 
latina de las Esféricas de Teodosio de Trípoli, derivada de la traducción 
y recensión árabes de Qustá b. Luqá y Tábit b. Qurrá: «Cum fuerint in 
superficie spere duo ex circulis magniís et fuerit unuscuisque eorum incli- 
natus super alterum, ...tum proportio rad:ir arcus cadentis...» %, 

Más complejo resulta el cuadro de significaciones que adopta el tér- 
mino mayl. Partiendo de un sentido general de «ángulo» o «inclinación» $!, 


$3 AlBiriuni, Ktitab al-tafhim n.” 53, p. 16. 

$ Krause, Die Sphárik pp. 5, 9, 10, 11, 12, 13 etc. del texto árabe. 

$5 B,p.7; Cf. también p. 11 (dos segmentos son «homólogos» porque, al reali- 
zar la proyección estereográfica sobre el Ecuador desde el polo, la proyección del 
uno coincide con la del otro) y p. 15. 

$6 A, p. 18. 

5%  F,p.4: ¿Nadir de un arco quiere decir cuerda de su doble» (wa yacni bi-nazir 
al-qaws watar dicfiha). 

58 En su versión completa del Libro de Menelao, Abú Nasr utiliza directa- 
mente senos, en lugar de nadires, aunque se refiere, en ocasiones, a este término: 
cf. Krause, Die Spharik p. 68 del texto árabe (aparece la forma nazir), 
pp. 202 y 203 (nota 2) de la traducción alemana. Por otra parte, Abú Nasr uti- 
liza, en los textos estudiados, dos sinónimos de este término: watar al-d1cf (cuerda 
del doble) y dif al-Y$ayb (doble del seno) (cf. E, p. 14). 

5 Krause, Die Spharik p. 11; cf. también p. 209, notas 2 y 3. 

$0 Cf. J. M.2 Millás Vallicrosa, Las traducciones orientales en los manuscritos de 
la Biblioteca Catedral de Toledo (Madrid, 1942) p. 21o. 

él Kazimirski III, 1774. Abú Nasr utiliza este sentido en, B, p. 24 yen D, pp. 
6 y 7, donde dice que la latitud es la inclinación del horizonte sobre el Ecuador: 
debe de tratarse de un error ya que la latitud es la «inclinación» del horizonte sobre 
el eje del mundo (= altura del polo sobre el horizonte) pero no sobre el Ecuador 
(= colatitud). 
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se llega fácilmente a aplicarlo a nuestra actual «declinación» 2, así como, 
restringiendo aún más su sentido mediante un determinativo, a la noción 
de «declinación máxima» u «oblicuidad de la Eclíptica» (€) -(al-mayl 
al-a “tam, gayat al-mayl, muntaha al-mayl etc.) 63, Pero el más interesante 
de todos los valores de este término es uno que Abú Nasr explica en otra 
de sus obras, la Risala fi marifat al-qis? al-falakiyya, «Risala para cono- 
cer los arcos esféricos» % Resumo, a continuación, el contenido de esta 
explicación : 





po A 


Sea el triángulo esférico ABG, recto en A. Prolonguemos los arcos AB 
y BG, de modo que ABD y BGH valgan 90”. Con polo en A, tracemos un 
círculo DEH, que es también un cuadrante. H será el polo de AD y el 
ángulo E será recto. Dice Abú Nasr que, en un triángulo que cumpla las 


62 Declinación (al-mayl-al-awwal) de un punto arbitrario P, situado sobre la 
Eclíptica y con longitud celeste A, es la distancia de P al Ecuador celeste: cf. A. $, 
Kennedy, A Survey of Islamic Astronomical Tables (en «Transactions of the Ameri- 
can Philosophical Society held at Philadelphia for promoting useful knowledge».- 
New Series.-Philadelphia.-Vol. 46, part 2 (1956), pp. 123-177) p. 140; Cf. también 
al-Birúni, Kitab al-tafhim n.* 147, p. 59. Abú Nasr emplea mayl en este sentido 
en D., p. 6 (obsérvese que en una misma página ha utilizado este término en dos 
sentidos distintos). 

8 Términos utilizados passim por Abú Nasr: cfr., p.ej., E, pp. 6 y 13. Cf. tam- 
bién Kennedy, A Survev of Islamic Astronomical Tables p. 140. | 

é£ Cf. supra nota 44. 

65  Risala cit. pp. 8-9. La interpretación matemática de este pasaje, así como 
la de otros muchos en los que se basa el presente trabajo, se debe a la Srta. Asun- 
ción Catalá, Profesora Adjunta de Astronomía de la Universidad de Barcelona. 
Quisiera expresarle aquí todo mi agradecimiento. 
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condiciones del ABG, «cada uno de sus ángulos agudos (A y G) mide el 
complemento del may! del complemento del lado opuesto, mayl cuyo 
valor máximo será el del segundo ángulo agudo». 

En efecto, sea el ángulo A. Abú Nasr llama al arco EH mayl de HG, 
siendo así que HG es el complemento de BG (lado opuesto a A). Por otra 
parte EH es el complemento de DE, igual al ángulo A (por ser A el polo de 
DEH). Luego se cumple que A mide el complemento del may! (EH) del 
complemento del lado opuesto (HG = go” — BG). 

Por otra parte, ha dicho Abú Nasr que cuando el may! (EH) alcanza 
su valor máximo, será igual al otro ángulo agudo (G). En efecto, el caso 
máximo se dará cuando: 


A=GB=0 
En este caso: 
cos GB sen G = cos A = sen mayl (EH) 
Y como: cos GB = cos A = I 
sen G = sen mayl (EH) = 1 
G = mayl (EH) = go”. | 


Lo mismo podría demostrarse para el ángulo G €6, 

El término may! utilizado en esta acepción, para la que no encuentro 
un equivalente castellano, es utilizado por Abú Nasr con gran profusión *”. 
Es muy posible que nuestro autor tomara esta noción del famoso mate- 
mático y astrónomo Habas al-Hasib $, ya que en la Risala fi baráhin 
amal Habas bi Yadwal al-tagwim («Risala en la que se demuestran los 
trabajos de Habas sobre la tabla de rectificacióm) %, toma del autor 
citado una tabla de mayl calculada para grados de longitud celeste: Abú 
Nasr comenta (pág. 3) que en la segunda tabla se encuentra «el seno del 
complemento del mayl del complemento de aquel número de grados» (de 


6 Cf. la traducción alemana de este texto en P. Luckey, Zur Entstehung... pp. 
427-429 y el comentario p. 437. 

é7 Cf. B,pp.14y 26; D, p. 6; F,pp.8, 18 y 19.Cfr. también Risala fi marrifat 
al-qisti al fala kiyya cit., p. 10; la Risála fi bavráhin acmal Habas bi-yadwal al-taqwim 
(editada entre las Rasa'il Abi Nasr con el n.” 4) pp. 6, 10, 11, 13, 67, 69, 71 etc.; y 
Krause, Die Spharik texto árabe p. 71 y traducción alemana p. 205 (Krause traduce 
mayl DS Schiefe, oblicuidad, inclinación) y también texto árabe p. 2 y traducción 
Pp. 119 
09 Cf. Brockelmann GAL I, 221 y GALS I, 393; Suter, Mathematihker art. 22, 
p. 13; Sarton IHS 1, 5065. 

63 Cf. nota 67. 
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longitud). Es la tabla a la que se refiere W. Hartner ?%, diciendo que se 
trata de: 


cos P(go0—A) 
La tercera tabla nos da otra variante de la misma función: 


sen (g00 — A) 


sen (go? — mayl) 


3. CONCLUSIONES 


He intentado revisar en este trabajo toda una serie de términos y 
expresiones utilizados por Abú Nasr. En ningún caso he pretendido consi- 
derarlos como neologismos de este autor: sería preciso, para ello, realizar 
una serie de estudios monográficos acerca de la terminología de matemá- 
ticos y astrónomos anteriores a Abú Nasr y contemporáneos suyos. Lo 
que sí parece claro, en cambio, es que el lenguaje técnico que éste utilizó 
no estaba definitivamente fijado: el recurso a la perífrasis y la adaptación 
de términos ya establecidos a nuevos significados constituyen el signo de 
una etapa de evolución dentro de un lenguaje técnico. A W. Hartner le 
llamó ya la atención el que Abú Nasr evitara sistemáticamente el término 
zall (tangente), y lo reemplazara por la relación seno-coseno, cuando 
este término había ya sido utilizado por Habas al-Hasib ?!. 

Pese a que la época de Abú Nasr y al-Birúni parece haber superado ya 
el período de las grandes traducciones científicas, no hay que olvidar que 
nuestro autor no dejó de ser un hombre profundamente interesado por las 
obras de matemáticos y astrónomos griegos, tal comolo prueban sus dos 
obras acerca de las Esféricas de Menelao de Alejandría, su A1-Magjrstiz al- 
Sahí o Almagesto del Sah ”?, probablemente una recensión de la obra de 


:9 W. Hartner, art. Habash al-Hasib en «Encyclopédie de VIslam» 2.2 ed., 
vol. TIT, fasc. 41-42 (1966), pp. 8-9. 

“1 Cf. art. cit. en nota 7o p. 9. 

:2 De esta Obra sólo conservamos un fragmento, en el ms. India Office 7343, 
titulado Istijray bucd ma bayn al-markazayn min al-Masyisti al-Sahi: cf. Kennedy, 
A Survey of Islamic Astronomical Tables p. 135; Moritz Steinschneider, Die arabi- 
schen Uebersetzungen aus dem Griechischen. Zweiter Abschnitt: Mathematik.- ZDMG 
50 (1896) pp. 206-207. 


248 JULIO SAMSÓ MOYA 14 


Ptolomeo, y su pequeña epístola titulada R:isala fi hall Subha “aradat 
f-l-magala al-talita “asar min Kitab al-Usul («Risala en la que se resuelve 
una dificultad surgida en el tratado trece del Libro de los Elementos [de 
Euclides]»)"9. Menelao, Ptolomeo y Euclides se hallan, pues, presentes en 
la obra de Abú Nasr y pueden haber sido una de las causas del plantea- 
miento de problemas terminológicos. Á esto hay que añadir el que su dis- 
cípulo, Al-Birúni, se dedicara intensamente a la traducción de obras del 
sánscrito al árabe y viceversa **. No sabemos exactamente si esta inesta- 
bilidad de la terminología matemático-astronómica que hemos observado 
en Abú Nasr era algo exclusivo de este autor o común a los científicos 
contemporáneos. En todo caso parece que Al-Birúni pudo sentir la nece- 
sidad de una fijación de este lenguaje técnico ya que, al escribir su famosa 
obra Kitab al-tafhim l1-awa"1l sindat al-tangim, a la que me he referido 
repetidas veces, hizo algo más que redactar un simple manual de Aritmé- 
tica, Geometría, Astronomía, Astrología etc.: escribió un libro en el que, 
claramente, nos definía la terminología más importante utilizada en estas 
ciencias ?*, 
JuLio SAmsó MOYA 


Universidad de Barcelona 





3 Editada entre las Rasa'il Abi Nasr con el n.* 7 (6 pp.). Se conserva también 
en el ms. Berlín 5925. Cf. Boilot, Bibliographite RG 125, pp. 220-221. 

14 Sobre esto cf. Suniti Kumar Chatterji, A1-Birúm and Sanskrit en «Al- 
Birúni. Commemoration Volume» (Calcutta, 1951) pp. 83-100; Sayyid Samad 
Husain, A unique and unknown book of Al-Beruni. Ghurrat uz-Zijat or Karana 
Tilaka «Islamic Culture» 37 (1963) pp. 112-130 y 167-187, y 38 (1964) PP. 47-74 
y 195-213. Fuera del campo de la matemática y la astronomía cf. el artículo de 
Shlomo Pines y Tuvia Gelblum, A/!- Birúni's Arabic version of Patañjali”s Yogasulra. 
A translation of his first chapter and a comparison with related Sanskrittexts.-BSOAS 
(London) 29 (1966) pp. 302-325 (donde se estudia la terminología técnica utilizada 
por al-Birúni en esta traducción). 

75 Cuando corrijo estas pruebas se está imprimiendo en Barcelona mi libro 
Estudios sobre Abú Nasr Mansúr b. Al b, cIrag que contiene la traducción caste- 
llana de los seis opúsculos en los que se basa este artículo, así como un índice 
alfabético de la terminología utilizada. 


LE PROBLEME DE L'EXISTENCE 
DE DIEU DANS LES QUESTIONS 
DISPUTÉES “DE POTENTIA DEP” 


Voici la sixieme étape de P'exploration inaugurée en 10948 sur le 
probléme de l'existence de Dieu dans les écrits de saint Thomas. Aprés 
avoir interrogé le Scriptum super Sententis, le De ente et essentra, le 
De veritate, le commentaire In Boethitum de Trinitate et la Summa contra 
Gentiles, il y a lieu d'aborder le De potentra !. 

Le 8 septembre 1265, le chapitre provincial des Fréres Précheurs 
réuni á Anagni nommait frére Thomas d'Aquin lecteur au studium domi- 
nicain de Sainte-Sabine á Rome. Le nouveau lecteur y séjourna de 1265 
a 1267 et c'est lá qu'il organisa des disputes ordinaires sur le théme de 
la puissance divine. Ces disputes scolaires donnérent lieu á la rédaction 
des questions disputées De potentia Der. Le P. Walz apprécie en ces 
termes le De potentra: «Ce chef-d'oeuvre mérite tous les éloges: en étendue, 
il atteint la moitié du De verstate; en profondeur, aucun autre ouvrage 
de Thomas ne le surpasse» ?, ? 

Le titre des questions disputées en révéle rarement le contenu exact. 
C'est le cas ici, car la puissance divine y est conque trés largement et 
le seul titre De potentía ne permet pas de soupconner la richesse et la 
variété du contenu de l'ouvrage. En outre, il ne S'agit pas d'un traité 
systématique solidement charpenté, mais d'une série de dix questions 
qui ont été groupées sans que l'ordre logique soit toujours respecté. 


1 Pour les étapes antérieures de cette enquéte, voir les mélanges offerts au 
Dr. Michael SCHMAUS. Theologie in Geschichte und Gegenwart, Munich, 1957, 
P. 415, note 2. Aux articles cités dans cette note il faut ajouter celui qui doit paraí- 
tre prochainement dans les mélanges Charles De Koninck a Québec et qui est 
intitulé: Le probleme de l'existence de Dieu dans la «Somme contre les Gentils». 

2 A. Warz-P. NOVARINA, Saint Thomas d'Aquin (Philosophes médiévaux, V), 
Louvain, 1962, p. 140. 


voL. 25 (1969) PENSAMIENTO: pp. 249-257 
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La premiére question est bien á sa place, car elle étudie la purssance 
divine considérée en elle-méme et d'une maniére tout á fait générale. 
La question II aborde aussitót le théme de la génération en Dieu et c'est 
logique dans des disputes théologiques, puisque la procession des per- 
sonnes est l'expression la plus essentielle et la seule nécessaire de la 
puissance divine. Mais apres la question 1I, saint Thomas abandonne 
provisoirement le théme trinitaire et passe aux themes de la création, 
de la conservation des créatures et des interventions miraculeuses de 
Dieu dans le monde créé: les questions III a VI traitent donc de la puss- 
sance divine «ad extra». La question VII, De divinmae essentiae simpl:- 
citate, sert de charniére entre le traité de la création et le traité de la 
Trinité qui, inauguré des la question 11, se développe au cours des ques- 
tion VIII a X et concerne la puissance divine «ad intra». 

Le probléme de l'existence de Dieu n'est pas posé expressément 
dans le De potentra: le theme de la création est étudié dans un contexte 
théologique et c'est normal puisqu'il s'agit de disputes scolaires orga- 
nisées au sein d'une école de théologie; l'existence de Dieu y est présup- 
posée. Mais le theme de la création est évidemment tres voisin de celui 
de l'existence de Dieu, puisque, selon saint Thomas, la connaissance 
philosophique de 1'existence de Dieu s'obtient uniquement par la consi- 
dération des créatures, effets de Dieu, á partir desquels une démon- 
stration a posteriori permet de remonter á la Cause créatrice. On ne 
peut donc traiter de la puissance divine dans la création de l'univers 
sans mettre en relief les notions métaphysiques qui sont exploitées dans 
la preuve de l'existence de Dieu. 

C'est bien ce que l'on constate en analysant la question III du De 
potentia. Aprés avoir défini la notion de création, entendue comme 
création active (art. 1) et comme création passive (art. 2 et 3), et aprés 
avoir montré que Dieu seul peut créer (art. 4), saint Thomas se demande 
s'11 peut exister quelque chose qui ne soit pas créé par Dieu: Utrum posstt 
esse aliguid quod non sit a Deo creatum (art. 5). Ce probléme touche de 
si pres celui de l'existence de Dieu que la solution de l'article apporte 
des éléments d'importance capitale pour la démonstration de 1'existence 
de Dieu; nous allons méme y trouver la formulation d'une preuve de 
l'existence de Dieu qui est la plus remarquable de toutes celles que nous 
avons rencontrées jusqu'ici dans les écrits du saint Docteur. 


L/article 5 est un des plus courts du De potentía: il ne compte que 
trois objections, alors que certains articles en alignent une trentaine, 
et le corps de Particle ne remplit pas une page de 1l'édition Marietti. 
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Mais la valeur d'un texte ne se mesure pas á sa longueur et nous avons 
ici une des pages les plus précieuses que nous ait laissées saint Thomas. 


Les trois objections ne manquent pas d'intérét, malgré leur saveur 
bien scolastique. La premiére tire argument du fait que les étres de la 
nature peuvent étre pensés sans référence á Dieu: il semble donc qu'ils 
puissent aussi exoster sans dépendre de Dieu, car ce qui est possible á 
notre intelligence l'est a fortiori pour la nature, supérieure a l'intelli- 
gence, puisqu'elle est source des connaissances que cette intelligence 
possede. La deuxiéme objection s'inspire du Liber de causts, selon lequel 
le terme de la causalité divine est l'esse des créatures; or la quiddité 
(c'est-á-dire l'essence) des créatures est distincte de leur esse; il semble 
donc que la quiddité n'est pas l'effet de Dieu. Enfin, prenant prétexte du 
principe selon lequel toute action procede d'un étre en acte et se termine 
a un acte, la troisieme objection affirme que la matiere premiere, pure 
puissance, ne saurait étre l'effet de Dieu. 


Mais l'autorité de 1'Écriture va en sens contraire: selon 1 Epíitre aux 
Romatns, parlant de Dieu, «tout est de lui, par lui et pour lui» (XI, 36). 


Le corps de l'article comporte deux parties: un apercu historque, 
tel que saint Thomas en donne volontiers pour établir l'vétat de la 
question», et un exposé doctrinal, dans lequel trois arguments sont pré- 
sentés en faveur de la these défendue: tous les étres distincts de Dieu 
sont créés par lui. 


I'apercu historique, tres concis, prétend donner en raccourci le dé- 
veloppement de l'idée de causalité chez les Grecs. La connaissance 
humaine prenant naissance au niveau des sens, les premiers philosophes 
grecs n'ont guere dépassé les données sensibles et n'ont discerné que des 
Jormes accidentelles, les seules qui soient sensibles de leur nature; ils 
ont imaginé que ces formes affectent la matiére, laquelle seule est sub- 
stance, et qu'elles trouvent leur origine et leur fondement dans la ma- 
tiere. Bref, ces premiers philosophes n'ont connu d'autre cause que la 
matiére, elle-méme incausée. 


Une deuxiéme génération de philosophes a découvert les formes 
substantrelles particuliéres et les causes efficientes particuliéres, sans 
toutefois parvenir jusqu'aux valeurs universelles, jusqu'aux détermi- 
nations les plus communes des étres et jusqu'a la cause universelle de 
l'étre. Ils n'ont connu que des causes motrices, capables de transformer 
la matiere préexistante. Ici encore la matiére était conque comme une 
réalité incausée, préexistant á toute action des agents particuliers. 
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Enfin une troisiéme génération de philosophes, Platon, Aristote et 
leurs disciples, est parvenue a la considération de l'étre universel lui- 
méme. C'est pourquoi eux seuls ont été en mesure d'affirmer l'existence 
d'une Cause universelle des étres, de laquelle tous les étres distincts de 
cette cause recoivent l'existence. 

Que penser de cet aperqu tres schématique? 

On peut admettre qu'il évoque, dans ses tres grandes lignes, le progrés 
de la pensée philosophique dans la découverte de la causalité. 1'interpré- 
tation de la pensée des premiers Présocratiques paralt sévére et pourrait 
étre injuste, car leur langage imagé semble voiler une pensée plus pro- 
fonde, qui n'est pas sans portée métaphysique. La deuxiéme génération 
des philosophes grecs est plus exactement caractérisée; saint “Thomas 
fait allusion á Anaxagore, qui introduit une Intelligence cosmique pour 
expliquer l'organisation de l'univers, et á Empédocle, qui explique la 
concentration et la désagrégation des atomes par l'action de deux causes 
naturelles, 1” Amitié et la Discorde. Quant a la troisiéme génération, il est 
certain que le saint Docteur témoigne d'une bienveillance excessive 
envers Aristote, et méme envers Platon. Le Stagirite a posé les fonde- 
ments de la science de 1l'étre en tant qu'étre, c'est vrai, et il a créé, de 
ce fait, les conditions requises pour 1l'étude de la causalité métaphysique; 
mais il n'est point parvenu lui-méme á résoudre, ni méme á poser le 
probléme de l'origine des étres limités et on ne peut certes pas dire qu'il 
a reconnu «aliquam universalem causam rerum, a qua omnia alía in 
esse prodirent». 11 doit manifestement prendre place dans la deuxiéme 
génération des philosophes grecs, car il ne connait d'autres causes que les 
causae movendz, il ne traite que des transformations qui s'accomplissent 
au sein de l'univers, dont l'existence éternelle et incausée n'est jamais 
mise en question. Quant a Platon, les tendances de sa métaphysique 
vont assurément dans le sens d'une conception profonde de la causalité 
et de la participation; mais il reste trop d'obscurités dans la théorie des 
Idées, dans la notion du Bien, dans celle du Démiurge, dans celle de la 
matiére pour qu'on puisse mettre au crédit du platonisme une authen- 
tique doctrine de la création. Saint Thomas aurait du limiter la troi- 
sieme génération aux «sequaces» d'Aristote et de Platon, c'est-á-dire 
aux néoplatoniciens, et reconnaitre en eux les premiers métaphysiciens 
quí ont traité expressément de la Cause universelle de 1'étre. 


Dans Vexposé doctrinal, le saint Docteur constate d'abord que la 
foi catholique approuve la position des derniers philosophes grecs, qui 
ont découvert la Cause universelle dont tous les autres étres dépendent. 
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ll ajoute aussitót que cette doctrine peut étre démontrée par trois 
arguments. 

Le premier nous intéresse particulicrement. En voici la trame. 

Si une détermination unique (aliquid unum) se trouve participée 
par plusienrs étres, il faut qu'elle soit produite dans ces étres par quelque 
cause unique: en effet, il est impossible que cette détermination commune 
convienne de soi (ex serpso) á chacun des participants, puisque chacun 
d'eux se distingue des autres par ce qui le constitue en propre (secundum 
quod ipsum est) et qu'une diversité de causes produit une diversité 
d'effets. Or l'étre se trouve participé par tous les étres, lesquels se dis- 
tinguent les uns des autres selon ce qu'ils sont. Il faut donc nécessai- 
rement que l'étre leur soit attribué, non pas en vertu de leurs propres 
natures (non ex serpsis), mais par une certaine cause unique. Cet argu- 
ment, ajoute saint "Thomas, semble étre celui de Platon, pour qui, avant 
toute multitude, il existe une certaine unité, non seulement dans l'ordre 
numérique, mais aussi dans 1l'ordre des natures. 

Dans le cadre de l'article 5, cette démonstration vise a établir que 
tous les étres, sans exception, sont créés par Dieu. Mais elle peut étre 
considérée tout aussi bien comme une preuve de l'existence de Dieu. 
C'est méme, on va le voir, une des deux formes possibles de la preuve 
métaphysique, qui est la seule preuve rationnelle rigoureuse de l'exis- 
tence du Créateur 3, Encore faut-11 entendre exactement la formulation 
qu'en donne saint Thomas. 

Quelle est l'expérience de portée métaphysique qui est exprimée 
dans la mineure? Quel est cet esse qui est «commun á toutes choses» 
et en quoi consiste cette «communauté»? Du cóte du réel lui-méme, il 
s'agit manifestement de la perfection ontologique, que tous posséedent 
et quí établit entre eux une ressemblance fonciére, une similitude pro- 
fonde, une parenté réelle. Du cóté de la pensée, qui exprime cette si- 
tuation en langage conceptuel, la perfection ontologique est représen- 
tée par le concept transcendantal et analogique d'étre, qui est «parti- 
cipé» (d'une participation logique, bien entendu) par tous les concepts 
inférieurs, génériques et spécifiques, et méme (dans la mesure oú la 
connaissance intellectuelle atteint les singuliers) par les réalités indivi- 
duelles. Ainsi donc, les étres limités sont unis entre eux par une ressem- 
blance fonciére en tant qu'étres, alors qu'ils sont fonciérement distincts, 
radicalement opposés les uns aux autres en vertu de leur nature propre. 





3 Sur ce point voir mon Ontologie, 4* éd., Louvain, 1966, pp. 155-156. 
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Tout entiers semblables comme étres, ils sont tout entiers opposés ou 
divers comme finis. 

Si tel est la sens de la mineure, il faut comprende la majeure d'une 
maniére paralléle, sous peine de rendre la démonstration incorrecte et 
invalide. 1'aliquid unum qui est participé par plusieurs ne doit donc 
pas étre compris comme une perfection préexistante qui serait parti- 
cipée par divers sujets, mais simplement comme une perfection qui se 
retrouve, de fait, en plusieurs, fondant entre eux une relation de simi- 
litude. 

On le voit, dans cette premiére démonstration saint Thomas exprime 
en termes heureux la preuve métaphysique de l'existence de 1'Étre 
infini fondée sur la similitude ontologique des étres finis: cette similitu- 
de fonciére entre des étres qui s'opposent fonciérement en tant que finis, 
n'est intelligible que si 1'on reconnait leur dépendance commune vis- 
á-vis d'une Cause non finie ou infinie !, 


La deuxiéme preuve rappelle nettement la guarta via de la Somme 
théologique, déja esquissée dans la Somme contre les Gentils, á la fin du 
chapitre 13 du premier livre ?. Mais voyons le raisonnement que propose 
l'auteur. | 

Lorsqu'une détermination (aliquid) se trouve participée diversement 
par plusieurs, il faut que cette détermination soit conférée á tous ceux 
qui la possedent imparfaitement, par 1'étre qui la possede d'une maniére 
éminemment parfaite (perfectissime). Car les déterminations qui sont 
affirmées positivement á des degrés divers (secundum magts et minus) 
tiennent cela de leur proximité plus ou moins grande d'une méme réa- 
lité: en effet, si la détermination participée convenait á chacun des 
participants en vertu de sa nature, il n'y aurait pas de raison pour que 
la détermination participée soit réalisée plus parfaitement en un parti- 
cipant qu'en un autre. Or il faut affirmer l'existence d'un Étre qui est 
l'étre souverainement parfait et souverainement vrai (c'est-dire intel- 
ligible: 11 s'agit de la vérité ontologique): ce qu'on prouve en établissant 
qu'il existe un Moteur absolument immobile et souverainement parfait, 
ainsi que l'ont fait les philosophes. 11 faut donc que tous les autres 





4 Cette preuve est une des, deux voies paralléles qui conduisent, en méta- 
physique, a la découverte de 1'Etre infini. [autre voie prend son point de départ 
ans un autre aspect essentiel de 1'étre fini, sa tendance active. Voir mon Ontolo- 
ele, ¿Pp: 132-139 et Dieu caché, Louvain, 1961, PP. 211-220. 
Sur cette premiére esquisse, voir l'article annoncé des mélanges Charles 
De Konind 


po 
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étres, moins parfaits, recoivent l'étre de cet étre supréme. Telle est, 
ajoute saint Thomas, la démonstration d'Aristote. 

On notera d'abord que cette deuxiéme preuve de l'universalité de 
la création n'est pas présentée comme preuve de l'existence de Dieu et 
n'est donc pas l'équivalent de la quarta via. Le saint Docteur ne dit 
pas: «Est ergo ponere unum ens...», comme le demanderait le processus 
de la quarta via, mais «Est autem ponere unum ens»; et il ajoute aussitót: 
«quod ex hoc probatur quía est aliquid movens omnino immobile». 11 
fait donc appel á la preuve par le mouvement pour établir 1'existence 
de l'Étre supréme. Cela étant acquis, il conclut que tous les autres 
étres participent á sa perfection et sont créés par lui. 

Pourrait-on transformer cette deuxiéme démonstration en une preuve 
autonome de l'existence de Dieu, par exemple en transformant le «Est 
autem» en «Est ergo»? Ce serait reprendre le raisonnement de la quarta via 
et affirmer que le plus et le moins se disent par rapport á un maximum, 
puis que ce maximum est la cause de tous les étres qui participent a sa 
perfection. Mais ce raisonnement préte le flanc a de graves critiques, 
qui me paraissent décisives et qu'il est superflu de répéter ici, 


La troisieme preuve exploite également 1l'idée de participation. Ce 
qui est par un autre (per alterum) se raméne á ce qui est par soi (per 
se) comme á sa cause. Or il faut affirmer existence d'un Étre qui est 
par identité son étre (quod est ipsum suum esse): ce que l'on prouve en 
montrant que doit exister un Étre premier qui soit acte pur, excluant 
toute composition. 11 faut donc qu'existent en dépendance de cet Étre 
unique tous les autres étres, qui ne sont pas leur étre, mais possedent 
l'étre par mode de participation. Tel est, dit saint Thomas, l'argument 
d'Avicenne. 

Cette derniére preuve ne se présente pas non plus comme une preuve 
de l'existence de Dieu, puique Dieu est supposé connu par ailleurs 
comme 1'/fsum esse, acte pur, sans limitation par composition. Est-ce 
une allusion á la preuve par le mouvement, oú Ácte pur signifie Moteur 
immuable? Mais cet Acte pur aristotélicien n'est pas 1'Ipsum esse, l'étre 
sans essence et, par conséquent, sans limite. Pour fonder la partici- 
pation métaphysique, il faut prouver l'existence de 1'£tre imfint, néces- 
salrement unique parce que infini, ce qui se fait par la critique méta- 





6 Voir 1*Ontologie, pp. 159-161; Dieu caché, pp. 176-180. 
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physique de 1l'étre fini comme tel, ainsi qu'on l'a rappelé plus haut. 
On sait que saint Thomas a élargi les notions aristotéliciennes d'acte 
et de putssance et s'en sert couramment pour exprimer les notions néo- 
platoniciennes de perfeciron et de limitation. Soit, á condition d'étre 
conscient de la transposition et de ne pas en abuser. Or saint Thomas 
passe trop facilement de 1'Acte pur aristotélicien (acte sans puissance de 
changer, moteur immuable) á 1'Acte pur néoplatonicien (acte sans puis- 
sance limitatrice, esse subsistens), comme s'il s'agissait de deux notions 
équivalentes et interchangeables ?. 


Les réponses aux objections sont plus intéressantes encore que les 
objections elles-mémes. 

Il est vrai qu'on peut penser la quiddité des étres de la nature sans 
la référer a la Cause premiére, du fait que celle-ci n'est pas incluse dans 
Vessence des étres créés; mais leur esse ne peut étre pensé sinon comme 
dépendant de l'esse divin, comme 1l'effet propre ne peut étre pensé sans 
référence á la cause propre.— Cela revient á dire que la créature en tant 
qu' étre n'est pas intelligible sans sa relation de dépendance vis-á vis du 
Créateur. Le principe métaphysique de causalité «Tout étre fini est 
causé» est donc analytique au sens kantien, car la relation á la cause 
est essentielle a 1'étre fini *. | 

L/'esse est attribué a la quiddité. C'est dire que la quiddité est créée 
aussi bien que l'esse: avant d'étre créée ou de recevoir l'étre, elle n'est 
rien, elle n'existe que dans la pensée du Créateur, ot elle s'identifie á 
l'essence créatrice.—L'esse est attribué á la quiddité, d'abord dans la 
prédication logique: «homo est». Mais, en vertu du réalisme de saint 
Thomas, cette attribution logique exprime et implique une situation 
ontologique: l'essence existe vraiment, l'homme qui existe possede vrai- 
ment la perfection de l'étre et c'est cet homme concret qui dépend de 
Dieu. Saint Thomas n'est donc pas dupe des formules équivoques du 
Liber de causis. 1 exclut ici toute juxtaposition de l'existence et de 
l'essence, alors qu'il les juxtaposait encore dans le De ente et essentia 
sous l'influence d'Avicenne. 

Enfin la matiére premiére n'est pas créée per se, c'est-á dire en elle- 
méme et indépendamment de la forme. Elle est créée sub forma, c'est-á- 
dire que c'est le composé, la substance complete qui est le terme de l'acte 


7 Sur cet élargissement des notions aristotéliciennes d'acte et de puissance, 
voir mon Ontolog1e, pp. 193-195. 
8 Voir 1'Ontlologie, pp. 144-147. 
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créateur.—Ici de nouveau saint Thomas rejette á bon droit la juxta- 
position des composants. 


La conclusion de cette breve enquéte dans le De potentia sera breve. 
I'article que nous avons analysé fournit, á cóté de vues intéressantes, 
notamment sur la participation, une formule excellente de la preuve 
métaphysique de l'existence de Dieu par la similitude ontologique des 
étres finis. Page précieuse, que nous versons avec plaisir au dossier de 
notre probléme. 


FERNAND VAN STEENBERGHEN 
Professeur á 1'Université de Louvain 
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UN TRAITÉ SUR LES PRINCIPES 
DES ÉTRES ATTRIBUÉ A ABU 
SULAYMAN AL-SIGISTANI 


Le manuscrit arabe 173 de la Bibliotheque Nationale de Paris con- 
tient 1, inséré au milieu d'oeuvres du philosophe chrétien “Ali ibn Zur'a ?, 
un opuscule intitulé: Kalam fimabad:' al-mawgudat, que la suscription 
attribue á un certain Abú Sulaymán Tábhir. 


Cet opuscule est un traité philosophico-théologique formé de deux 
parties distinctes. Dans la premiere partie, l'auteur étudie les principes 
des étres, les rangs de leurs facultés et les attributs par lesquels 1'essence 
premiere est qualifiée. Dans la seconde partie, il étudie de quelle maniére 
les chrétiens qualifient cette essence par 1'unité et la pluralité, la subs- 
tantialité et 1'hypostaticité. 

Par ailleurs, l'écrivain copte Ibrahim ibn al-“Assal% a transcrit ce 
méme traité dans le chapitre 19 de sa somme théologique intitulée: 
Magmu' usul al-din *. Dans sa présentation du texte, l'auteur déclare 
que son frere, Hibat Allah ibn al-“Assál?, a trouvé ce traité dans un 


livre d'Abú Sulaymán Tahir ibn al-Mantiqi, et que Farag ibn Girigis 


1 Tol. gor-rorr; manuscrit du XIVe siécle; copie anonyme et non datée; 
écriture orientale (Egypte). 


2 Sur ce philosophe, mort en 1008, cf. G. Graf, GCAL, II, 252. 
3 Sur cet écrivain, mort aprés, 1260, cf. G. Graf, GCAL, U, 407. 


4 Manuscrit arabe 201 de la Bibliothéque Nationale de Paris (XIlTe s.), 
fol. 249v-252r; manuscrit arabe 103 de la Bibliothéque Vaticane (XITIe s.), fol. 
223V-225V. 

5 Sur cet écrivain, mort avant 1260, cf. G. Graf, GCAL, II, 403. 


voL. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 259.270 


260 | G. TROUPEAU 2 


ibn Afráam* la également dicté”?, d'apres Yahya ibn “Adif, dans l'ex- 
plication de l''unité?. 

Malgré la déformation subie par le nom de l'auteur, on ne pouvait 
s'empécher de penser au philosophe musulman Abú Sulaymán [Muham- 
mad ibn] Tabir ibn (Babhrám al-Sigistani] al-Mantigi *. 

Mais aucun biographe ne mentionnant un titre analogue á celui 
de ce traité dans la liste des oeuvres d'al-Sigistáni, il paraissait difficile 
de lui attribuer cet opuscule sans un autre indice. 

Or cet indice est fourni par l'une des Mugábasat d'Abú Hayyán 
al-Tawhidi , En effet, dans la 7geme Mugábasa écrite sous la dictée 
d'Abú Sulaymán, Madame M. Tiirker a eu le mérite de retrouver, et 
l'amabilité de me signaler, deux définitions de la nature identiques á 
celles qui figurent dans le traité: l'une d'Abú Sulaymán lui-méme, 
l'autre d'Aristote *?. 

En se fondant sur cet indice, il semble désormais possible d'admet- 
tre qu'al-Sigistáni est bien l'auteur de la premiére partie de ce traité. 
D'autant plus que Mme Tiirker retrouve, dans cettte partie, des idées 
analogues á celles qui sont exprimées dans le traité d'al-Sigistáni qu'elle 
édite et quí proviennent, probablement, d'une méme source plotinienne. 

Par contre, il semble difficile d'admettre qu'al-Sigistáni est l'auteur 
de la seconde partie du traité. En effet, Mme Tiirker remarque que le 
fait de dire que l'essence est unique dans le substrat et multiple par les 
attributs, est difficilement conciliable avec le fait de dire qu'il advient 
á cette essence l'unité absolue par la substantialité et la multiplicité 
par 1'hypostaticité. Car 1'hypostase du fils étant une substance, et non 
pas un attribut, il parait impossible qu'al-Sigistánt, en bon «logicien», 
puisse admettre l'attribution d'une substance á une autre substance. 

D'autre part, dans le traité que Mme Tiirker édite, al-Sigistáni 
présente l'opinion selon laquelle l'essence est unique dans le substrat 
et multiple par les attributs, comme étant la conception des mutakall:- 
mún relative aux attributs divins, et non pas celle des chrétiens. Dans 


6 Sur ce philosophe, contemporain de Yaliya ibn “Adi, cf. G. Graf, GCAL, 
IT, 249-250. 

7 Au lieu de lire: 'amla «il a dicté», Graf a lu: 'amla'a «il a rempli», glosé par: 
«il a complété». 

8 Sur ce philosophe, mort en 974, Cf. G. Graf, GCAL, Il, 233-234. 

9 Le texte arabe de cette présentation a été édité par Á. Mallon dans le Jour- 
nal ÁAstatique, 1o0éme série, VI (1905), P. 514 

10 Sur ce philosophe, mort en 980, cf. a Brockelmann, GAL, 1, 236; Suppl., 
L, 377-378. 

11 Sur cet écrivain, E d'al-Sigistánt, mort vers 1000, cf. C. Brockelmann, 
GAL, 1, 283; Suppl., 435. 

12 Al-Mugabasát, cd. “e al-Sandúbi, le Caire, 1929, p. 285. 
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ce texte, d'ailleurs, al-Sigistani présente la conception chrétienne de 
Dieu d'une autre maniere, et il prétend que les philosophes écartent 
de Dieu la Trinité. 


+ Í. 99 


+ Í. 99v 


+  Traité sur les principes des étres, les rangs de leurs 
facultés, les attributs par lesquels l'essence premiére est 
qualifiée et de quelle maniére les chrétiens la qualifient 
par l'unité et la pluralité, la substantialité et lhypostati- 
cité, par Abú Sulaymaán Tahir *. 

II dit: lessence qui, des essences, mérite le plus l'exis- 
tence et l'unicité, + est la plus digne d'elles et a la plus 
de priorité en elles, est le principe duquel émanent les facul- 
tés se multipliant en direction de leurs diverses fins, et 
vers lequel, s'unissant, elles s'élévent. 


Elle est la cause premiére á laquelle sont liés les autres 
étres differents d'elle, comme l'effet est lié á la cause; et 
les étres sont attachés les uns aux autres, se transférant 
d'un rang inférieur á un rang supérieur, comme l'effet atta- 
ché á sa cause, selon leur succession, jusqu'á ce qu'ils parvien- 
nent tous a elle. 


La cause des causes, principe des principes, débordant 
sur ce qui est au dessous d'elle, par sa bonté et sa générosité, 
donne á chacune des essences, selon sa mesure, l'existence 
qu'elle supporte d'elle et qui lui convient dans la conti- 


nuité et la permanence. 


En elle, se trouve ce qui, par son existence, a une exis- 
tence étendue, est rempli de vertus et de biens, est exempt 
d'impuretés et d'altérations, place tout étre a son rang et 
lui accorde son droit, dans la nécessité de l'ordre. 


Cela est un premier intelligible et une créature du Créa- 
teur premier: c'est la faculté qui conserve aux étres l'exis- 
tence de l'essence particuliére á chacun d'eux. Son essence 
est désignée du nom de Tl'acte qui provient d'elle: c'est 
V:ntellect, attendu que son acte est son essence. 


13 Le texte du traité, qui nous est parvenu en assez mauvais état, est édité a 
partir du manuscrit de base Paris arabe 173; il a pu étre amélioré, en certains 
endroits, gráce aux variantes des manuscrits de Paris arabe 201 et du Vatican 
arabe 103, qui semblent représenter une méme tradition, différente de celle du 
manuscrit de base. 
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Suit cette faculté, la faculté qui donne aux essences la 
meilleure des dispositions dans l'existence des étres qu'est 
la vie: + c'est l'áme qui confére aux corps leur meilleure 
forme. 


Lorsque cette forme leur est conférée et est imprimée 
en eux, il leur advient, par elle, une faculté á laquelle les 
corps adherent selon leur diversité, et il advient á chacun 
d'eux une forme différente de la forme des autres: c'est la 
nature, dont la définition est qu'elle est une faculté qui 
pénétre dans les corps et leur donne la constitution et la 
conformation, par les formes particuliéres á chacun d'eux; 
et chacun d'eux se meut en direction de ce qui lui a été donné 
pour but á l'exclusion d'un autre. Elle est définie, je veux 
dire la nature, par une autre définition qui est qu'elle est 
le principe du mouvement et du repos pour la chose dans 
laquelle elle se trouve par l'essence, non par la voie de 
l'accident. 


Puis les facultés se répartissent dans cette essence en 
metérielles et naturelles, spirituelles, intellectuelles et divi- 
nes, et chacune d'elles s'appuie sur le principe dont elle 
est le plus digne. 

Ensuite, a lieu la premiére désignation de cette essence 
selon la relation qui lui advient par rapport á elle: soit a 
partir d'elle, en tant qu'elle est agissante et existante, soit 
vers elle, en tant que les étres la recoivent et la subissent. 
Ou bien, par ce qui lui est particulier en elle-méme, sans 
relation avec ce qui est différent d'elle. D'apres ces modes, 
les attributs par lesquels elle est qualifiée different. 


1I y a des gens qui la qualifient par la vie, la science 
et la puissance, selon les trois facultés, je veux dire: l'intel- 
lect, 1* áme et la nature qui sont les premiéres + facultés 
émanant d'elle. lls disent que l'essence est unique dans le 
substrat, multiple par ces attributs. 


Si le substrat est qualifié par la vie, il est appelé pere 
et, par lui, il n'y a pas d'union, attendu qu'aucun étre ne 
vit de sa vie; s'il est qualifié par la science, il est appelé 
fils, attendu que, par lui, l'union est permise, du fait que 
celui qui sait quelque chose selon sa vérité et la connait de 
sa vrale connaissance, il n'y a pas de différence entre lui et 


+ f. 101 
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un autre de ceux qui savent; s'il est qualifié par la puissan- 
ce, il est appelé esprit, attendu que, par lui, sa force ap- 
paraít, chez les auteurs de prodiges et d'actes miraculeux, 
aux hommes différents d'eux. La signification de la vie par 
laquelle cette essence est qualifiée, est autre que la signifi- 
cation de la vie par laquelle les étres animés sont qualifiés. 


II y a des gens qui qualifient cette essence par les attri- 
buts quí lui sont particuliers en elle-méme, non selon sa 
relation avec les choses ou la relation des choses avec elle. 
Ce sont une secte de chrétiens qui approfondissent la vérité. 


lls disent que l'essence est l'intellect et ils la désignent 
du nom de l'intellect; l'idée signifiée par ce mot est 1'essen- 
ce, du fait que la chose qui est a la limite extréme de la simpli- 
cité et dans laquelle il n'y a pas de composition en aucune 
maniére, son intellect est son essence; il n'y a de différence 
entre eux que du point de vue de la distinction logique; 
car si Pon considere l'essence qui embrasse la totalité des 
étres, déborde sur eux et se diffuse en eux, il ne se produit 
pas, dans la pensée, de relachement entre l'essence et P'in- 
tellect, ni de distinction + entre eux. 


Puis ils disent que cette essence, du fait qu'elle est un 
intellect qui intellige son essence, devient aussi pour lui 
un intelligible. En tant qu'elle est intellect, il est appelé 
pére et, par lui, il n'y a pas d'union; en tant qu'elle est intel- 
ligente, il est appelé fils et, par lui, union est permise; 
en tant qu'elle est intelligible, il est appelé esprit et, par 
lui, est permise l'apparition de ce qui est en ceux qui sont 
disposés á cela, attendu que tous les étres, du fait qu'ils 
sont des intelligibles seconds, remontent aux intelligibles 
premiers qui sont cette essence, de la maniere qu'il est permis 
de dire qu'ils sont en elle. 


A cause de cela, la substance, je veux dire l'essence, 
est pour eux unique, et les hypostases sont au nombre de 
trois, je veux dire l'essence si elle est considérée avec 1'un 
des trois attributs. Elle est 1'hypostase du pere, si la subs- 
tance est considérée en tant qu'elle est intellect; 1” hypostase 
du fils, si la substance est considérée en tant qu'elle est 
intelligente; 1'hypostase de l'esprit, si la substance est con- 
sidérée en tant qu'elle est intelligible. 
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ll advient donc á cette essence l'unité absolue par la 
substantialité et la multiplicité par 1'hypostaticité. Il n'est 


pas nécessaire qu'une méme chose soit unique et multi- 


ple, attendu que cela est sous un aspect et sous un autre. 
Cela n'est pas impossible et c'est ce dont nous avons voulu 
faire la démonstration. 


G. TROUPEAU. 
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LIMMORTALITÉ DE L'AME DANS 

LE “DE ANIMA” D'AVICENNE. UNE 

SYNTHÉSE DE L'ARISTOTÉLISME 
ET DU NÉOPLATONISME 


La doctrine d'Avicenne sur l'immortalité de 1'áme humaine mérite 
d'étre examinée de pres, car elle présente une physionomie originale, 
tout en s'inspirant largement de la pensée d'Aristote et de Plotin. Le 
philosophe arabe s'oppose á la préexistence de l'áme et pourtant il admet 
que ce qui est en nous principe de vie continuera d'exister aprés la mort 
avec son individualité propre. La corrélation, assez généralement admise 
dans 1'Antiquité, entre préexistence et immortalité est donc abandonnée: 
ce qui n'a pas toujours existé dans le passé, peut continuer de vivre 
indéfiniment á l'lavenir; en d'autres termes, la préexistence de 1l'áme 
D'est plus une condition sine qua non de sa survie apres la mort. Pour se 
rendre compte de l'importance de cette doctrine, qu'il suffise de rappeler 
la position de Némésius d”*Emése et de saint Augustin aprés quatre 
siecles de christianisme: le premier dans son De natura hominis admet 
la préexistence de 1'áme afin de sauvegarder son immortalité *; quant 


1 Cf H. A. KOCH, Quellenforschungen zu Nemesios von Emesa. Berlin, 1921, 
p. 16: «Nemesios steht also auf der Seite der Práexistenz. Er bekámpft die beiden 
Richtungen des Kreatianismus und Generatianismus. Als Kreatianer verurteilt 
er p. 104 Eunomios und als Generatianer Apollinarios p. 108».—W. JAEGER, 
Nemesios von Emesa,- Berlin, 1913, p. 7: ¿Nemesios glaubt an die Práexistenz und 
die Wanderung der Seele und scheut sich nicht es za bekennen, wenn er auch die 
ávaPaduoi des Origenes als «unschriftgemász» verwirft».—Némésius ne peut admet- 
tre que les ámes seraient créées par Dieu au fur et á mesure de la génération des 
corps: car dans ce cas Dieu n'aurait pas terminé l'oeuvre de la création, ce qui est 
affirmé pourtant dans la Bible, et en outre, 11 collaborerait aux adultéres. 11 

lique par ailleurs que, d'aprés les Hébreux, 1'homme primitif n'était ni mortel ni 
immortel, il était á la limite de ces deux natures: il deviendrait mortel, s'il s'adon- 
nait aux passions du corps, il deviendrait immortel s'il accordait la premiére place 
aux biens de l'áme. A cette conception des Hébreux Némésius oppose sa doctrine 
a lui: "homme primitif aurait été mortel par nature, mais immortel en puissance. 


voL. 25 (1969) PENSAMIENTO pp. 271-290 
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á saint Augustin, il semble s'étre rallié lui aussi d'abord á la doctrine 
de la préexistence et de la réminiscence et si plus tard il a abandonné 
cette doctrine, c'est principalement au nom de la foi chrétienne; il n'y 
a pas chez lui d'argumentation philosophique écartant la préexistence 
de 1'áme ?. I'originalité de la position d'Avicenne est qu'il justifie philo- 
sophiquement pourquoi l'áme ne peut exister avant son union au corps, 
alors qu'elle continue de vivre aprés la mort tout en gardant sa physio- 
. nomie individuelle. 

En vue de comprendre la doctrine d'Avicenne, il est nécessaire d'ex- 
poser d'abord comment le probléme de l'immortalité est envisagé par 
Aristote et par Plotin: on verra de cette facon ce qu'il y a de traditionnel 
et de neuf dans la pensée du philosophe arabe, ou dans la synthese qu'il 
opere entre des données traditionnellement opposées 3. 

Au début de son Traité de l'áme, Aristote se demande si toutes les 
activités de 1'áme sont dépendantes du corps; il s'agit de savoir s'il n'y 
a pas une seule activité qui s'exerce indépendamment de l'organisme 
corporel. 51 toute activité de l'áme s'exerce en dépendance du corps, 
cela signifie, aux yeux d'Aristote, que cette áme est essentiellement 
dépendante de la matiere; en dehors de son union avec le corps, elle ne 
peut exercer aucune activité, ce qui veut dire en somme qu'elle ne peut 
exister sinon en union avec la matiere *. Il est intéressant de remarquer par 
quelle voie le Stagirite aborde le probleme posé: en vue de déceler la na- 
ture de notre principe vital, le maítre grec examine les caractéres de notre 
activité; le présupposé implicite de cette méthode, c'est que l'activité 
révele la nature du principe qui en est l'origine. On ne peut aborder 
directement l'étude de l'áme, par une sorte d'intuition immédiate: elle 
ne se manifeste á nous que par l'intermédiaire de lP'activité qu'elle dé- 
ploie. La conséquence en est que l'étude de l'áme est toujours indirecte. 

Quelle est la réponse du Stagirite au probléme posé? Si l'on néglige 


2 E. GILSON, Introduction d l'étude de saint Augustin, Paris, 1929, PP. 94-95 
I'auteur se déclare d'accord avec J. Hessen (Die Begrúmdung der Eyrkenntnis 
nach dem hl. Augustinus. Múnster i. W., 1916, pp. 55-62) qui prétend que dans 
ses premiers écrits Augustin inclinait vers la doctrine de la préexistence de 
l'áme. Cf. Soliloquia, 11, 20, 35; De quantitate animae, XX, 34; XXVI, 50-51; 
XXXII, 69; Epist. VIT. S. Augustin s'est écarté de cette doctrine: Retractationes, 1, 
4, 4; De Trinitate, XII, 15, 24. : 

3 Les idées que nous présentons ici, se trouvent exposées dans un contexte 
plus large, au cours d'une introduction sur la doctrine psychologique d'A vicenne, 

ubliée avec la traduction latine du De Anima, Livres IV et V: AVICENNA, 
iber de Amima seu Sextus de Naturalibus. Édition critique de la traduction 
latine médiévale par S. Van Riet. Introduction sur la doctrine psychologique 

d'Avicenne par G. Verbeke T.ouvain-Leiden, 1963. 
4 Le passage le plus important de ce chapitre est le suivant: De Anima, l, 1, 


403 a 7-10. 
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les opinions préphilosophiques incorporées dans ses traités, surtout dans 
les Ethigues, et si d'autre part, on réserve une place spéciale á l'intellect 
actif, qui tout en étant présent dans l'áme, semble étre unique pour 
tous les hommes, la réponse d'Aristote á la question posée ne pouvait 
étre que négative. Y a-t-il dans 1'homme une activité qui soit totalement 
indépendante de la matiére? Aucune, car la pensée n'emprunte pas 
seulement son contenu aux données d'expérience, mais elle ne peut s'exer- 
cer á aucun moment sans l'alde d'images sensibles *. Aristote est logi- 
que avec lui-méme: notre pensée n'est jamais purement spirituelle ou 
immatérielle, puisque 1'áme est l'entéléchie premiére du corps; un enté- 
léchisme logiquement pensé jusqu'au bout implique que toute pensée 
s'appuie sur la sensation et que toute sensation soit pénétrée de pensée. 

Parmi les auteurs postérieurs qui s'inspirent de la pensée d'Aristote, 
mentionnons d'abord le point de vue de son grand commentateur, Alex- 
andre d'Aphrodise. D'apres lui, l'áme nait du mélange des éléments, 
elle est le résultat d'une kp3Go1s: ceci ne veut pas dire qu'elle soit sim- 
plement la proportion ou l'harmonie du mélange. Elle est la force, la 
Súvapis, issue d'un mélange qui a été fait dans des proportions déter- 
minées. Dans cette optique le vivant provient entiérement du non- 
vivant; méme dans son élément formel, la matiére se donne a elle-méme 
un principe vital, elle s'actualise elle-méme *, Peut -on dire que l'áme est 
la cause formelle du corps, si elle naít du mélange des éléments? Aux 
veux d'Alexandre, l'áme est vraiment forme du corps, parce qu'elle 
lui donne son étre (slva1) et sa définition (AtyeoBa1): elle est cause de 
l'organisation du corps vivant et principe des différentes activités du 


5 De Anima, 111, 8, 432 a 7-9: le point important dans ce passage, c'est que 
non seulement le contenu de la pensée est emprunté aux données sensibles (oúvdiv 
Gv pado1), mais que l'exercice méme de l'intellection s'appuie sans cesse sur des 
images sensibles; Ótav Te dewpñ, AvAykn póávraguáa Ti Bempeiv —Signalons en passant 
que ce point a été inis en évidence par Siger de Brabant dans son De anima intel- 
lectiva III (P. MANDONNET, Siger de Brabant et l'averroisme latin au XITI* 
siécte. Louvain, 1908, t. II, p. 154): Anima tamen intellectiva corpori est unita 
in operando, cum nihil intelligat sine corpore et phantasmate, in tantum quod 
sensibilia phantasmata non solum sunt necessaria ex principio accipiendo intellec- 
tum et scientiam rerum, immo etiam habens scientiam considerare non potest sine 
quibusdam formis sensatis et imaginatis retentis.—Pour ce qui est de l'interpré- 
tation de Jean de Jandun (Super libros Avistotelis de Anima, Venise, 1587, Liber III, 
q. 34, P. 401), elle différe de celle de Siger et correspond moins bien a la pensée 
d'Aristote: Dicemus igitur quod intellectus noster non intelligit de novo sine phan- 
tasmate humano, idest nisi ad intelligere immutetur ac disponatur aliqualiter ab 
ipso phantasmate. Le concours de l'expérience sensible ne serait donc requis que 
pour la connaissance d'un nouvel objet. 

t De Anima, ed. 1. Bruns, p. 24, 3-4; P. 24, 21: 0Ú ydp Í TolÚdE TÓV TOUÁTOV 
«picas Y yuxn ÓmEp ñv T appovia, GAN ñ Éxi TR TO1G%Ó5E kpdOE1 DÚVALIS YEVVOMÉVN, VA 
Aoyov éxcuoa Tais Suvápeor TV papuóxwv Tais ádporlopévoss Ex pigews TrAclÓVOV. 
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composé ?. Comme l'a fait remarquer P. Moraux, Alexandre combine 
des doctrines relevant d'une psychologie grossiéerement matérialiste et 
la théorie hylémorphique d'Aristote?. Aux yeux du Commentateur, 
l'áme ne peut exister séparément de la matiére qu'elle informe: toutes 
les activités de l'áme relevent du composé humain et comme les facultés 
forment une unité indivisible, toute imimortalité est déniée méme á 
la faculté intellectuelle. Seul est immortel le voús Buúpadev, c'est-á-dire 
le concept de la Divinité: la faculté est mortelle, mais 1'idée de Dieu en 
nous est immortelle. I'immortalité n'est donc pas la conséquence néces»= 
saire de la structure ontologique de l'intellect, elle est fondée sur une 
sorte d'union mystique de l'homme á la Divinité ?. 

Parmi les auteurs médiévaux, voyons d'abord ce que pense Duns 
Scot de la position d'Aristote concernant 1'immortalité de l'áme: il esti- 
me que la doctrine du maítre grec est loin d'étre claire; Aristote, dit-il, 
n'affirme pas la méme chose á tous les endroits de son oeuvre oú il 
aborde la question; qu'en résulte-t-il sinon qu'il a toujours été hésitant, 
penchant tantót d'un cóté, tantót de l'autre, d'apres les sujets traités 
et les principes énoncés au point de départ? S'il part du principe d'apres 
lequel tout ce qui commence d'exister, est corruptible, il arrive á la con- 
clusion que 1'áme humaine aussi doit étre mortelle et corruptible. C'est 
que les philosophes n'arrivent pas toujours á la certitude qu'ils vou- 
draient atteindre: bien souvent ils doivent se contenter de raisons plau- 
sibles et d'arguments probables. C'est. aussi le cas d'Aristote quand il 
aborde la question de l'immortalité *%. Duns Scot conclut qu'il n'est pas 


?7 Aporae, Il, 24, p. 75, 20-32 
8 Alexandre d' Aphrodise, aidodid de la noétique d'Aristote. Liége-Paris, 1942, 
. 493. 

E 2 P. MORAUX, OP. cif., pp. 94-108. ALEXANDER, De Anima, p. 90, 10Ssq.— 
Notons qu 'Avicenne, dans son Epitre ad Al-Kiyá, s e plutót négativement 
a Végard des commentateurs d'Aristote (Alexandre, Thémistius, Philopon) qu'il 
met sur le méme pied que «ces nigauds e chrétiens de Bagdad»: il prétend que 
chacun d'entre eux n'a atteint, au sujet de l'áme, qu'une vérité partielle, et que 
pour le reste ils sont tombés dans l'erreur. D'oú vient leur erreur? Aux yeux du 
philosophe arabe, ils se sont trompés dans leur interprétation du De Anima d' Aris- 
tote: ils croient que le Stagirite n'aborde le probléme de la survie de l'áme qu'au 
livre TIT, alors qu'il en traite au livre 1 dans sa critique de Démocrite. Quel est 
dans ce cas le sens du livre I11? Aristote y traite des facultés qui accompaguent 
l'áme dans la survie, á savoir les puissances qui ne sont pas liées au corps comine 
le sont les facultés des sens, l'imagination, la mémoire et les facultés qui se 
rapportent au mouvement.— Tl serait difficile de suivre Avicenne dans cette inter- 
prétation du De Anima d'Aristote: il y introduit manifestement des doctrines 
néoplatoniciennes. (S. PINES, La «Philosophie Orientale» d'Avicenne et sa poléma- 
que contre les Bagdadiens. Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du moyen áge, 
Année 1952, t. XIX, pp. 5-37). 

19 Opus Oxonienmse (Opera omnia, ed. Vives, vol. XX), IV, d. 43, q. 2, n. 16: 
uno modo dubium est quid Philosophus circa loc sensit. Varie enim loquitur et 
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possible de démontrer philosophiquement Pimmortalité de l'áme par 
des arguments péremptoires: cette vérité ne nous est connue que par 
l'enseignement de l'Evangile *!. 

La position de Guillaume d'Occam se situe dans la ligne de Duns 
Scot: selon son interprétation, partout oú Aristote aborde la question 
de l'immortalité il semble hésiter quant á la réponse á donner (ubique 
dubitative loqui videtur). I'auteur estime d'ailleurs qu'on ne peut prou- 
ver la spiritualité ou l'immortalité de l'áme ni par la raison, ni par 
lVexpérience: toutes les preuves qu'on avance, n'engendrent que des 
incertitudes *?. Quant a l'expérience, elle nous met en contact avec des 
actes intellectifs et volitifs et non directement avec l'áme elle-méme: 
or il n'est pas exclu que ces actes proviennent d'une áme sensitive, 
étendue et corruptibl:.. C'est par la foi seulement que nous savons que 
l'áme est immortelle “sta solum fide tenemus) *. 

Dans son De Ant:1a, Cajetan essaie d'établir avec précision quelle 
est la doctrine d'Arist>te et rappelle que celui-ci adopte deux critéres 
en vue de savoir si l'áme est immortelle ou non. Le premier consiste 
a se demander si l'áanmx- possede une activité quí lui est propre: aux yeux 
du maítre grec cela sis::ufie que l'activité en question se fait sans organe 
corporel et aussi sais l'intervention d'une donnée sensible. Suivant 
cette interpretation stricte du critéere, on doit arriver á une conclusion 
négative. Le second critére se rapporte á la relation de 1'áme et du corps: 
peut-on dire que l'áme est l'acte d'un corps *%? Essayant de rendre la 


habuit diversa principin, ex quorum aliquibus videtur sequi unum oppositum, 
ex aliis aliud. Unde probabile est quod in illa conclusione semper fuerit dubius, 
et nunc magis accederet 2d unam partem, nunc ad aliam juxta hoc quod tracta- 
bat materiam consonam uni parti magis quam alteri.—Reportata Parisiensia (Opera 
omnia, vol. XXIV), IV, d. 43, a. 2, n. 16-17.—Cfr. E. GILSON, Jean Duns Scot. 
Introduction á ses positions fondamentales. Paris, 1952, pp. 485-86. 

11 Reportata Parisiensia, IV, d. 43, q. 2, n. 13: Traitant de la question de 
savoir si l'áme rationnelle est incorruptible, l'auteur écrit: Dico quod non videtur 
mihi nota ratione naturali, nec hoc potest probari per Philosophum. Nam Philo- 
sophus habuit aliqua principia, ex quibus videbatur sequi, quod anima esset 
incorporalis et immortalis, sicut sunt illa quae allegata sunt; aliqua habuit, ex 
quibus videbatur sequi oppositum... igitur ubique loquitur incerte et dubitative 
de perpetuitate ejus. 

12 Quodl. 1, 10: Dico quod intelligendo per animam intellectivam formam 
immaterialem et incorruptibilem, quae tota est in toto corpore et tota in qualibet 
parte corporis, non potest evidenter sciri per rationem vel per experientiam. 

13 Quodl. 1, 10: Quod non possit demonstrari patet, quia omnis ratio probans 
ista accipit dubia homini sequenti rationem naturalem. 

14 De Anima, Liber TI, p. 65 (ed. G. Picard et G. Pelland, Bruges-Paris, 1965): 
Duo ergo in philosophia principia ipsemet Aristoteles posuit, ex quibus immor- 
talitas animae sciri potest. Primum positum est in prooemio hujus operis (textu 12 
et 13), scilicet habere operationem propriam. Secundum positum est in Secundo 
hujus (textu 11): scilicet non esse actum corporis. 
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pensée d'Aristote, Cajetan distingue l'intellect possible et 1'intellect 
agent: le premier est formellement séparé du corps, tout en ne l'étant 
pas réellement, tandis que l'intellect agent est réellement séparé. Il en 
résulte que l'intellect possible est vraiment l'acte d'un corps, il ne pré- 
existe donc pas á son union avec le corps et ne survit pas apres la mort 1, 
Pourtant Cajetan admet qu'il est possible de prouver l'immortalité de 
l'áme par des raisons philosophiques. 

Telle n'est pas la position de P. Pomponazzi dans son De 1mmortali- 
tate animae: pour lui, la question de 1'immortalité est un probléme inso- 
luble (neutrum problema) comme celui de l'éternité du monde; il n'y 
a pas d'arguments rationnels qui démontrent la survie de l'áme aprés 
la mort. I'auteur s'attarde longuement a l'énoncé de la question tel 
qu'on le trouve chez Aristote: d'apres le maítre grec, l'intellect ne sera 
séparable, que si deux conditions se réalisent conjointement, á savoir que 
la pensée ne soit pas une image sensible et qu'elle se fasse indépendam- 
ment des données sensibles. D'aprés Pomponazzi, l'áme ne posséde aucu- 
ne activité qui luí soit entierement propre, c'est pourquoi elle n'est ni 
séparée ni séparable de la matiére *, Elle est une substance matérielle 
et périssable que sa perfection rend pourtant capable de participer á 
la connaissance intellectuelle. Notre auteur admet que l'intellect est 
plus immatériel que les facultés sensitives; sa dépendance vis-á-vis du 
corps est moins profonde. En ce sens, il est vrai de dire que 1'ime humaine 
est matérielle simpliciter, tout en étant immatérielle secundum quid Y. 


18 De Amima, Liber 1, p. 69: Quia igitur, apud ipsum, ex prima via intel- 
lectus possibilis nullan habet propriam operationem, et [quia] ex secunda via 
intellectus idem est separatus a corpore, consequens est, juxta documenta data 
ab ipso in prooemio, ut intellectus possibilis sit separatus a corpore non realiter, 
sed formaliter, ut superius exposuimus. Et hoc est dicere quod, quatenus ¿ntel- 
sectus, est separatus negative, id est non con] Junetus Sed quatenus talis res est, 





uunc loquens, invento in eo proprio opere (scilicet quod non quandoque quidem 
¿ntelligit et quando ve non) dixit quod separatus est solus 1m hoc quod vere est, id 
est 1m essendo — ad difíerentiam separationis formalis tantum, quae etiam convenit 
intellectui possibili. 

16 Tractatus de immortalitate animae, ed G. Morra (Bologna, 1954), P. tio: 
Amplius per nullum naturale signum cognosci potest intellectum humanum 
habere alium modum intelligendi, ut experimento comprehendimus, quoniam 
semper indigemus phantasmate; quare corcluditur quod hic nmiodus intelligendi 
per phantasma est essentialis homini. 

12 Op. cit., p. 112: Ex quibus modo est silogizanda conclusio principalis 
intenta, scilicet quod anima humana simpliciter materialis est et secundum quid 
immaterialis. — Pour ce qui est de l'évolution de la doctrine psychologique de 
P. Pomponazzi, cfr. B. NARDI, Studi su Pietro Pomponazzi. lorcnce, 1965, au 
chapitre 1V: 11 problema dell” immortalita dell” anima negli scritti anteriori al «De 
emmortalitate animae». P. KRISTELLER, 4 New Manuscrip Source for Pompo- 
nazzi"s Theory of the Soul from his Paduan Period, Revue internationale de Philo- 
sophie, XVI, 1951, PP. 144-157. 
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Tous ces auteurs prétendent qu'Aristote n'admettait pas la survie 
de l'áme apres la mort, ou tout au moins qu'il était tres hésitant sur la 
question. Passons maintenant á quelques auteurs, qui ont introduit 
des nuances et des distinctions dans la maniére dont le Stagirite énon- 
ce le probléeme de l'immortalité et ont cherché par lá a interpréter 
de maniére positive ce qu'Aristote en dit. Une premiere distinction 
se rencontre chez Thémistius: 1l se demande, comme Aristote, si l'áme 
humaine possede une activité qui lui soit entiérement propre. Faut-il 
admettre de toutes les activités de l'áme qu'elles sont dépendantes d'un 
corps, soit du corps terrestre (cum hoc corpore quod videtur), soit d'un 
autre corps moins apparent (cum aliquo alio minus evidenti)? S'il en 
est ains1, l'áme ne peut survivre aprés la mort, car la nature ne produit 
rien de totalement inactif: tout étre exerce une certaine activité. Si 
l'áme est dépendante d'un corps quel qu'il soit dans toutes ses activités 
et qu'elle survive, elle serait condamnée a l'inactivité compléte 18. No- 
tons que pour Thémistius l'intellect actif et l'intellect possible sont 
tous les deux incorruptibles, avec cette nuance toutefois que le premier 
est plus impassible, plus séparable et plus pur; quant a l'intellect commun, 
qui n'est autre que le principe des mouvements passionnels, il est consi- 
déré comme mortel *?*. Il en résulte que le «moi» est immortel, car il 
comprend l'intellect actif et l'intellect possible, alors que l'essence du 
«moi» est constituée par l'intellect actif 2. 

Plus considérable est le nombre de distinctions introduites par Sim- 
plicius dans la question qui nous occupe: de méme que Thémistius 
l'auteur fait remarquer qu'il ne suffit pas de parler en général d'une 
dépendance vis-á-vis du corps, sans spécifier de quel corps il s'agit; car 
il n'y a pas seulement le corps terrestre et mortel, il y a aussi le véhicule 
de l'áme qui est de la méme nature que l'éther et qui est le siége de la 
vie sensitive et imaginative *1, Ensuite la dépendance vis-á-vis du corps 
peut se concevoir comme une collaboration et une participation de lP'or- 


18 Themisti De Anima, ed. R. Heinze, p. 6: el pévror ye pndév tor iSiov auTRS. 


unóé póvns Tñs puxñis, á4AMA Trádas TES Evepyelas peráÁ oWmuaros árrodiBwatwv, T TOUTOU 
ye TOÚ «puwpévou. T ÉTÉPOU TIVOS ÁQaVEOTÉPOU, TÁVTOS DE TOHaros, OUK Av ola Te eln 
cwtesbar kal xwpis cwpatos, eltrep undev $ puors Tapriyayev ápyov Tavrteds, GAMA 
Tavti TÁ ÓvTi kal Épyov TI TTpoOvVEvÉMNTA. 

19 Themistir De Anima, p. 106. 

20 Themistii De Anima, p. 100, 28: TO oÚv ¿poi elvar tapa TS WUXñS.—P. 100, 
37: ñ teis OUÚV Ó TroiMTIKOS VOÚS.—P. 103, 16: Y huóv Ti elvas oletar TÓV Troimrikóv voUv 
ñ ñuas. 

21 De Anima, ed. M. FHavduck, p. 17, 16: aioéntixOV yáp xkal pavtactikOv kal 
TO aldepWBes TñS Muerépas puxñs Óxmpa. Le terme óxnua se rencontre déja dans le 
Timée de Platon (44E, 69E); il a été employé souvent par des auteurs néopla- 
toniciens pour désigner une sorte d'intermédiaire entre l'áme et le corps. 
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ganisme corporel á l'activité de l'áme, ou bien comme une influence 
de Vactivité psychique sur l'organisme corporel 2. Par ailleurs, la colla- 
boration entre l'áme et le corps peut s'interpréter de deux maniéres: 
l'áme peut se servir des organes corporels, elle peut également donner 
aux organes corporels leur forme et leur structure %, Enfin, il est possible 
d'introduire une distinction entre les gens éduqués et les personnes sans 
éducation: dans le cas de gens non-éduqués, les réactions dépendent 
simplement de la composition du corps, tandis que chez les personnes 
éduquées le principe du comportement se trouve dans l'áme %, Aprés 
toutes ces distinctions, Simplicius défend un point de vue nettement 
spiritualiste: il admet que l'áme est 1'entéléchie du corps, mais cela sig- 
nifie pour lui qu'elle donne au corps son organisation et sa structure et 
qu'elle s'en sert comme d'un instrument; l'áme se comporte vis-á-vis 
du corps comme le pilote qui dirige son navire %. Notre auteur n'admet 
pas cependant que toutes les facultés de l'áme sont l'entéléchie du corps. 
I'intellect n'assure pas la cohésion du corps et il ne s'en sert pas comme 
d'un instrument. 


Aristote, on l'a vu, se demande dans son Traite de l'áme si la pensée 
peut se réduire á des données sensibles ou tout au moins s'il est vrai 
qu'elle ne peut s'accomplir sans images sensibles (un áveu pavtacias). 
Jean Philopon analyse cette expression et se demande quelles sont les 
différentes significations qu'on peut lui reconnaítre. 11 en distingue trois: 
ce qui accompagne autre chose peut étre indifférent, en ce sens que la 
premiere n'apporte á la seconde ni avantage ni désavantage: c'est le 
cas de l'ombre qui accompagne un corps se déplacant dans la lumitre. 
Ce qui accompagne autre chose peut étre aussi un instrument indispen- 
sable; Achille l'emporte sur tous les autres dans le combat, mais «non 
sans» sa lance; celle-ci est pour lui une arme dont il ne peut se passer. 
Ce qui accompagne autre chose peut étre finalement pour cette chose une 
entrave, un empéchement: celui qui fait un voyage en báteau et est 
surpris par une tempéte, peut arriver sain et sauf, mais «non sans» dan- 
ger. Philopon croit que dans le lemme qui nous occupe (403 a 8), Aristo- 
te a en vue la deuxiéme signification: 1l se demande si l'intellect a besoin 


22 De Anima, p. 18, 20 ssq. 

23 De Anima, p. 18, 28 ssq. 

24 De Amima, p. 10, 4 ssQ. | 

23 De Anima, p. 87, 18. D'apres Simplicius, l'áme différe des autres formes 
physiques en ce qu'elle est deux fois l'entéléchie du corps-instrument, car elle 
lui donne sa structure spécifique (óp.otikós) et elle le meut (xkivntikós TOUÚ Ópydávou). 
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de la connaissance sensible comme d'un instrument indispensable en 
vue de l'exercice de sa propre activité ?6, 

Les commentateurs d'Aristote se sont donc rendu compte que l'énon- 
cé du probléme des relations entre l'áme et le corps devait étre nuancé 
et précisé: ils y ont introduit des distinctions qu'on ne rencontre pas 
chez le Stagirite et ils ont préparé de la sorte une solution n:01ns tranchée. 

Thomas d'Aquin dans son commentaire sur le De Anima se situe dans 
la méme optique; il se rend parfaitement compte de la difficulté: Pacte 
de penser est-il entiérement propre á 1'áme de telle mmaniére que le corps 
n'y intervient en aucune facon? La question n'est pas simple. Saint 
Thomas répond que la pensée est d'une certaine facon propre a l'áme 
(quodammodo est proprium animae) et que d'une certaine facon elle 
appartient au composé (quodanimodo est conjuncti): l'exercice de la 
pensée ne requiert pas l'intervention d'un organe corporel, bien que le 
contenu de la pensée trouve son origine dans l'expérience sensible ?”. 


265 De Anima, ed. M. Hayduck, p. 45,25-46,6. Cf. notre étude sur la psy- 
chologie de Jean Philopon dams: Jean Philopon. Commentaive suy le De Anima 
d'Aristote. Traduction de Guillaume de Moerbeke. Édition critique avec une 
introduction sur la psychologie de Philopon. Louvain, 1966, CXX-170 pp. (Corpus 
Latinum Cominentariorum in Aristotelem Graecorum, III) — Au cours d'un passage 
du troisiéme livre (cap. VIII, p. 118-119) Philopon signale encore une quatriéme 
signification de lexpression uh áveuv, signification qu'il expose en premier lieu: 
ce qui fait fonction de matiére, comune le bois dans la construction d'un chariot. 
Pour ce qui est des intelligibles abstraits, la situation est claire: l'intellect ne peut 
les saisir sans le concours d'images sensibles; celles-ci sont «les véhicules» des 
objets intelligibles. Mais il n'en est pas ainsi des premiers intelligibles: dans ce 
cas lintervention de la connaissance sensible constitue une entrave et non un 
concours. 

2 In De Anima, 1,1. 2, n. 19, ed. Pirotta: Aliqua autem operatio est, quae 
indiget corpore, non tamen sicut instrumento, sed sicut objecto tantum. Intelli- 
gere enim non est per organum corporale, sed indiget objecto corporali.—Saint 
Thomas ne met pas en question la doctrine d'Aristote qui affirme que toute intel- 
lection se fait á l'aide d'images sensibles. Dans ce cas l'áme humaine peut-elle 
encore survivre aprés la mort? N'ayant plus d'images sensibles, ne serait-elle pas 
réduite a l'inactivité totale? Dans une des objections, formulées par saint Thomas, 
on retrouve l'idée de Thémistius «nulla substantia est otiosa» (Quaestio disp. De 
Anima, a. 14, 0bj. 14; S. T. 1, q. 75, a. 6, obj. 3). La réponse de saint Thomas est 
plutót décevante: durant la vie présente, l'intellect ne peut exercer son activité 
sans images sensibles, mais il le pourra, quand il sera séparé du corps. La réponse 
donnée au Quodl. X (q. 4, a. 1, ad 1) est encore plus déroutante: Operatio autem 
quae sic indiget aliquo corporali, a principio non potest sine corporali illo, potest 
autem postea. Nous croyons que pour saint Thomas l'essentiel du probléme réside 
dans la conception de l'áme, comme «forma subsistens» d'un principe matériel 
entiérement indéterminé.—Notons que Siger de Brabant (De Anima 2ntellectiva Vl, 
ed. Mandomnet, II, pp. 161-163) accepte lui aussi la distinction proposée par 
Thomas d'Aquin, mais il en tire une conclusion bien différente: il est nécessaire 
qu'á chaque instant il y ait une multiplicité d'individus humains, l'espéce humaine 
ne peut jamais s'éteindre. Car l'intellect peut se séparer de tel ou tel individu, 
mais puisque son activité ne peut s'exercer sans images sensibles, il faut qu'il y 
ait toujours des hommes lui fournissant les données sensibles dont il a besoin pour 
exercer son activité.—Jean de Jandun estime lui aussi qu'il est impossible de dé- 
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La différence entre Pomponazzi qui admet que l'áme humaine est esser- 
tiellement matérielle et saint Thomas se résume en ce que les exigences 
requises en vue d'admettre le caractére spirituel de l'áme sont plus 
strictes du cóté de Pomponazz1; d'apres lui, l'áme ne peut étre dite 
immatérielle, que si elle a une activité qui soit entiérement indépen- 
dante du corps. 

Abordons maintenant l'étude de Plotin qui lui s'oppose catégori- 
quement aux positions fondamentales de la doctrine psychologique 
d'Aristote. I'auteur a consacré tout un traité a la question de l'immor- 
talité de l'áme: c'est la quatrieme Ennéade, 7, Mepi ábavacias yuykAs. 
Ce traité est particuligrement important pour notre étude, parce que son 
auteur prépare le spiritualisme des commentateurs néoplatoniciens d'Alex- 
andrie et par la aussi celui d'Avicenne. Notons d'abord que Plotin 
n'accepte pas la doctrine d'Aristote selon laquelle l'áme serait l'enté- 
léchie d'un corps; l'auteur expose un grand nombre d'arguments pour 
réfuter cette doctrine *, Voici les principaux d'entre eux: si l'on accepte 
la doctrine d'Aristote l'áme devient divisible aussi bien que le corps; 
le sommeil devient inexplicable: car comment l'áme pourrait-elle se 
retirer du corps (4vaxwpnols) si elle en est la forme? Le conflit entre 
la raison et 1'appétit ne peut plus se comprendre. La connaissance intel- 
lectuelle devient inconcevable, á moins d'attribuer a l'intellect un sta- 
tut a part. D'ailleurs, la connaissance sensible elle non plus n'est pas 
purement matérielle (les images sensibles sont conservées dans l'áme), 
ni l'appétit toujours orienté vers des objets matériels. Méme l'áme végé- 


montrer la survie de l'áme apres la mort par des arguments philosophiques: on 
se heurte toujours a la méme difficulté, a savoir qu'aucune activité psychique, 
méme pas la pensée, n'est entiérement indépendante du corps. 11 concede que 
lexercice de la pensée ne se fait pas á l'aide d'un organe corporel, mais il y a tou- 
jours la dépendance objective, en ce sens que l'intellect ne peut saisir un nouvel 
objet en dehors de toute expérience sensible. I'auteur admet cependant que 
l'áme humaine n'existe pas depuis toujours, qu'elle a été créée par Dieu et qu'elle ne 
périra jamais: Sed istas veritates demonstrare, aut verbis aut principiis Philoso- 
phorum gentilium concordes esse ostendere non praesumo, nec credo esse possi- 
bile... Has ergo conclusiones assero simpliciter esse veras sola fide, quia credo 
potentiam Dei omnia posse facere (Super libros Aristotelis de Anima, TI, 28, 
p. 384). La méme attitude est adoptée par Jean de Jandun dans la question de 
savoir si l'intellect est une substance séparée: Est tamen intelligendum, quod 
licet ista dicant Aristoteles et Commentator, tamen secundum sanctam Fidem 
catholicam et veritatem aliter est dicendum et sciendum, quod anima intellectiva 
unita est corpori humano secundum esse et dat ei formaliter et intrinsece esse et 
per consequens ipsum intelligere est aliqualiter in corpore, sicut in subjecto, licet 
per accidens (Super libros Avistotelis de Anima, 1, 11, p. 58). I'auteur aboutit 
ainsi a la doctrine de la double vérité, celle de la philosophie et celle de la foi. 

28  Plotimi Opera, Tomus II, Enneades IV-V, ed. P. Henry et H. R. Schwyzer. 
Paris-Bruxelles, 1959, pp. 176-223. La réfutation de l'entéléchisme d'Aristote se 
lit dans Enm. IV, 7, 88, 
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tative ne peut se concevoir comme une entéléchie inséparable, car elle 
peut se retirer en un point indivisible de la plante, á savoir dans sa ra- 
cine. En outre, il y a des étres vivants qui se transforment en d'autres, 
ce qui ne serait pas possible si l'áme était une entéléchie inséparable 
d'un corps déterminé. La conclusion de tous ces arguments, c'est que 
l'áme n'est pas la forme inséparable d'un corps. 

Quant á la pensée, Plotin la concoit comme une activité purement 
spirituelle. 11 n'est pas possible que l'intellection se fasse á l'aide d'un 
organe corporel, car dans ce cas il ny aurait plus de différence entre la 
connaissance intellectuelle et la connaissance sensible 2%. En outre, si 
on examine les objets de pensée, on arrive a la méme conclusion: parmi 
ces objets il y en a certainement qui sont inétendus. Comment pourrait- 
on les connaítre si l'intellect lui-méme était étendu et divisible? Peut-on 
les saisir par un point indivisible de soi-méme? Mais dans ce cas le sujet 
connaissant est inétendu, car un élément indivisible de soi suffit pour 
saisir l'objet 9%. N'est-ce pas le propre de l'immatériel d'étre présent 
entiérement a chaque point de l'espace? Il est vrai que 1'homme con- 
naít aussi des objets existant dans la matiére, mais cette connaissance 
se fait par un processus d'abstraction: les formes connues sont séparées 
de la matiére, ce qui veut dire que dans l'acte abstractif l'áme elle- 
méme se sépare du corps. Comment pourrait-elle le faire si elle n'était 
pas immatérielle? 31, 

Dans cette optique il n'est pas bien difficile de démontrer que l'ime 
est immortelle: les arguments développés par Plotin sont empruntés 
surtout au Phedon et au Phéedre de Platon. On peut les ramener a quatre: 
il y a d'abord que l'áme est apparentée á la nature divine et éternelle; 
elle ne peut donc mourir, la vie ne peut pas l'abandonner. Examinons 
pourquoi: la vie constitue l'essence de l'áme, elle n'est pas une sorte de 
qualité acquise, quí pourrait se perdre par la suite. La vie n'est pas 
dans l'áme comme dans un sujet, á la maniére dont la chaleur réside 
dans le combustible: quand celui-ci est consumé, la chaleur s'éteint; 


22 Enm. IV, 7, 8: oúx úv eín kad TÓ vogiv TO Si4 Twparros katadauPóvemw, Y TaUrov 


goTar TÁ ajodaveodar. Cf. IV, 3, 19: Aoyiojós SE kai vous oúxém omar Sióworw 
ouTÁ. kal yap TÓ ¿pyov ayTÁvV oÚ 51 dpyávou TEAsiTA1 TOÚ OOMpOrros. 

30 Enn. IV, 7, 8: el S£ TouTO, OÚ Ca ¿orar TÓ VOROOV. OU yAp 51] TOU OhAoU xpela 
TTpos TÓ Oryelv. ápxel yap kad ¿v Ti. 

1 Ennm. IV, 7, 8: el Se tÓv tv VAR eibúv TAS voñoes pñhoouaw elvor AAA xwpt- 
Couévov ye TÓV OÁTOV YiyvovTar TOÚ voÚ xw—pilovrtos. 

2  Enn. 1V, 7, 11: Y trápeoti pév EE tauroÚú Ewm), Av oúx olóv Te árrroAe0dan. 
Cf. Phédon 102 A ssq.: le nombre trois est impair, c'est lá un caractére essentiel; 
le nombre trois ne pourra donc jamais devenir pair. I'áme est essentiellement 
principe de vie: une «áme morte» n'a pas de sens. 
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l'áme n'est donc pas la matiére de la vie 9%, Car il faut, en toute hypo- 
these, qu'il y ait quelque part un principe de vie qui soit immortel: si 
1'áme est une substance possédant la vie par elle-méme, elle sera immor- 
telle; si elle est composée d'éléments, l'un d'entre eux au moins sera 
principe de son activité et donc immortel **, Si par contre la vie est une 
qualité donnée a la matiere, 11 faut se demander d'oú elle vient? Le prin- 
cipe de cette qualité sera nécessairement immortel, car il ne peut devenir 
le contraire de la qualité qu'il produit. Á la base de ce raisonnement 
il y a deux idées fondamentales; la vie constitue l'essence de l'áme, 
celle-ci est de par son essence principe de vie; d'autre part, il faut qu'il 
y ait un principe quí possede la vie par lui-méme et qui par conséquent 
est immortel *. 

Dans un second argument, Plotin se demande si toute áme peut 
étre mortelle; s'il en était ainsi, le monde aurait péri depuis longtemps. 
Dire que l'áme du monde est immortelle, et que l'áme humaine est mor- 
telle, 1 est pas non plus une solution; car 1'áme humaine aussi bien que 
l'áme du monde, est principe de mouvement, elle possede la vie par 
elle-méme et connaít le monde intelligible 36, 

Le troisieme argument est basé sur la doctrine de l'anamnése: 1'áme 
existait avant de s'unir au corps; elle posséde en elle-méme le savoir 
des Idées éternelles; comment dans ce cas ne serait-elle pas éternelle? ?”. 

Finalement, dans un quatriéme argument, Plotin s'appuie sur la 
simplicité de l'áme pour admettre qu'elle est immortelle: elle ne peut 
pas se corrompre, ni par division, ni par altération, car celle-ci suppose 
également une certaine composition *, 

Si l'áme continue d'exister apres la mort, quelle est sa destinée? 
Plotin estime qu'il y a une distinction a faire entre les ámes; les ámes 
pures se dépouillent de l'enveloppe pneumatique (ró TpoorrAaodév) qu'el- 
les ont assumée lors de la chute (celle-ci ne peut s'expliquer que par 


83 Enn. IV, 7, 11: % S£ yuxt ox oúTO TRvV Ewnv éxet, os ÚANv ev oúJdaV Útroxeiodan. 

8 Enn, IV, 7, 11. D'apres Plotin il faut aboutir finalement: sig ádávartov... 
Tap autToÚ kivoúevov. C'est l'argument du Phedre 245 Cssq. Cf. République VIII, 
546 A. 

85  Enn. IV, 7, 11: Cette hypothese s'énonce conmme suit: A Trádos éraxtov TF 
UA Atyovtes TRV Ewrv. 

38  Enn. IV, 7, 12. 

37 Enn. IV, 7, 12. Cir. Phédon 72É ssq. 

388 Enn. 1V, 7, 12. Cet argument est paralléle a la troisieme preuve du Phédon: 
ce qui est simple, ne peut se dissoudre; or ce qui est immuable, est simple, il ne 
peut donc se dissoudre. Les Idées sont immuables, elles sont donc simples. Il y 
a une parenté entre l'áme humaine et les Idées, puisque l'homme connaít ces 
formes Supérieures: il en résultera que 1'áme humaine elle aussi doit étre simple. 
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l'addition d'un élément nouveau a l'intellect, qui est appelé ópe£rs); 
les autres ámes resteront encore bien longtemps revétues de leur enve- 
loppe corporelle, parce qu'elles doivent se soumettre á un processus de 
purification plus long **. 


Dans la perspective que nous venons de montrer, il nous sera possi- 
ble maintenant d'apprécier á sa juste valeur la doctrine d'Avicemne, 
ce qu'elle a d'original et ce qui y est traditionnel. Notons des le début, 
que l'áme est a ses yeux indubitablement spirituelle; on ne peut s'arréter 
1c1 aux arguments qu'Avicenne développe en vue de le prouver. Qu'il 
nous suffise de dire que selon lui l'homme est capable de savoir qu'il 
existe en dehors de toute expérience sensible: c'est l'argument de «1'hom- 
me volant», dont l'idée fondamentale remonte á Plotin Y. Celui-ci se 
demande ce qu'est le 1mo2: et 11 répond qu'on peut l'entendre au sens 
large, embrassant l'áme et le corps, et au sens strict, ne désignant que 
l'áme. 1'homme véritable (3An8ns ávBpwTTos) est dépouillé de tout ce 
qui appartient a l'animalité et possede les vertus intellectuelles qui ont 
leur siéege dans 1'áme séparée: c'est que le moi au sens strict ne comprend 
pas le corps *, | 

Pour ce qui est de la connaissance intellectuelle, le contenu n'en est 
jamais emprunté aux données sensibles. Ceci ne veut pas dire que la 
connaissance et l'étude du monde sensible seraient inutiles: Avicenne 
dira le contraire, mais il affirme d'autre part que les intelligibles nous 


82 Ennm. IV, 7, 14. 

4 1/exemple en question se reucontre deux fois dans le De Anima d'Avicenne; 
une premiére fois á la fin du livre I, chapitre 1; une seconde fois, au livre V, chapi- 
tre 7: voir aussi Livre des Divectives et Remarques, trad. Goichon, Paris, 1951, Pp. 303. 
Ce qui est caractéristique de la doctrine d'A vicenne sur la connaissance de soi, c'est 
que l'áme humaine est capable de se saisir en dehors de toute perception sensible. 
l.a méme conception se rencontre chez Simplicius: il affirme tout d'abord que la 
conscience de soi est propre á l1'homme, puisqu'elle est une fonction de la raison: 
TO $” alobávesdar ÓóTI aigdavópeda ávBpowTTou por póvov iS1ov elvar Bokei, A0yikñis ydap 
Coñs tpyov TÓ Trpos tauTnv Emortperrixóv. (In De Anima, III, 2, p. 187, 27). Sim- 
plicius n'est pas d'accord avec Alexandre: la connaissance de soi n'est pas une 
sorte de savoir concomitant ou latéral qui accompagne la saisie d'un objet; d'apres 
lui, il n'est pas nécessaire de saisir un objet pour se connaítre soi-méme: ámag ye 
TeAe1WbEls aUÚTOS ÉaUTOV Kal TA Ev AUTO elbn] vosi árradós kar évepyelav Ttedeiav. (Im De 
Anima, J11, 4, p. 230, 26). 

4 Enn. I, 1, 10: 6 8'%ANONS AvBpwTTOS GAAOS Ó kaIBapos TOÚTWV TAS ÁpeTAS ExwV 
Tas dv voñoel. ai 57 ¿ev aUTA TR xowpicopévn yuxñ lSpuvtal, xwpifouévn € kai xwpr- 
oTA ¿m évrauda oudT. 
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viennent d'une Intelligence supérieure. Le róle de la connaissance sen- 
sible ne dépasse jamais le stade propédeutique: elle nous prépare et nous 
rend aptes a recevoir les intelligibles *. 

C'est dans cette optique spiritualiste, qu'il nous faut aborder mainte- 
nant la doctrine sur l1'immortalité de 1'ame; et tout d'abord la survie de 
l'áme aprés la mort n'est-elle que le corollaire de sa préexistence? 

Si on se place dans l'optique de Platon et d'Aristote, le rapport entre 
préexistence et survie est indiscutable. Au début du livre VIII de la 
Physique, le Stagirite se demande si le nmouvement est éternel ou non 
et il n'envisage que deux hypotheses, au lieu des quatre qui sont logi- 
quement possibles. Les hypothéses envisagées sont les suivantes: ou bien 
le mouvement n'a pas commencé et il continuera d'exister toujours á 
l'avenir, ou bien le mouvement a commencé et dans ce cas il cessera un 
jour. Deux autres hypothéses ne sont pas prises en consideration, á 
savoir que le mouvement aurait commencé, mais ne finirait jamais, ou 
bien que le mouvement n'aurait pas commencé, mais se terminerait un 
jour. Si ces deux hypothéeses ne sont pas prises en considération, c'est 
qu'elles sont considérées comme impossibles et on le comprend aisément 
dans la perspective du Stagirite: ce qui a commencé d'exister, posséde 
en lui la puissance de n'étre pas; la présence de cette puissance fera 
qu'un jour il cessera d'étre, car une puissance qui ne se réalise jamais 
est inconcevable. Pour saisir pleinement le sens de ces positions aris- 
totéliciennes, il importe de se rendre compte que sa vision du monde ne 
comporte ni transcendance, ni liberté créatrice Y, 

Appliquons cette doctrine au cas de l'áme humaine: Platon admet 
qu'elle préexistait a son union avec le corps, vivant en contact immé- 
diat avec les Idées, et qu'elle continue d'exister aprés la dissolution du 
corps. Aristote par contre refuse d'admettre la préexistence de l'áme et 
la théorie de l'anamnése qui s'y rattache, il ne pourra donc intégrer 
dans sa philosophie la survie de l'áme. 

Sous ce rapport, la position d'Avicenne est particuliérement intéres- 


42 De Anima, V, p. 47, 33: Sed causa dandi formam intelligibilem non est 
nisi intelligentia in effectu penes quam sunt principia formarum intelligibiliunm 
abstractarum; ibid. p. 47, 40: ... Sed quia ex consideratione eorum aptatur anima 
ut emanet in eam ab intelligentia agente abstractio; V, 6, p. 53, 57: ipse enim 
(scil. intellectus purus) est principium omnis formae emanantis ab eo in animam.— 
Les références au De Anima d'Avicenne se font d'aprées 1'édition mentionnée déja 
ci-dessus: Avicenna. Liber de Anima seu Sextus de Naturalibus. Edition critique 
de la traduction latine médiévale par S. Van Riet. Introduction sur la doctrine 
psychologique d'Avicenne par G. Verbeke. 

4 Phys. 11, 4,203b8: De Caelo, 1, 10, 279 b 17. PLATO, Poltteia, VITT, 546 A. 
G. VERBEKE, La structure logique de la preuve du Premier Moteur chez Avristo- 
te. Revue philosophique de Louvain, 46, 1948, pp. 137-160. 
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sante: le philosophe arabe s'oppose catégoriquement á la préexistence 
de l'áme et malgré cela 1l admet son immortalité: il rompt par consé- 
quent avec la croyance largement répandue chez les Grecs, que ce qui 
a commencé d'exister, ne peut continuer indéfiniment **, Quels sont les 
arguments sur lesquels 11 se base? Supposons qu'avant leur union au 
corps il existe une multiplicité d'ámes humaines: comment pourraient- 
elles se distinguer les unes des autres? Toutes ces ámes appartiennent 
á la méme espéce: elles ont la méme essence, qui "exprime par la méme 
définition. La distinction entre les ámes ne peut donc se comprendre, 
si elles ne sont pas rattachées á un corps, car elles se différencient selon 
leur principe réceptif qui est le corps; une fois unies á un corps, les ámes 
se distingueront entre elles par les circonstances de lieu et de temps, 
puisque tout corps est situé a un endroit déterminé et s'insére aussi dans 
le devenir temporel. D'apres Avicenne, si les ámes préexistaient á leur 
union avec le corps, elles ne pourraient se distinguer les unes des autres %, 

Peut-on admettre qu'il n'y ait qu'une seule áme, qu'elle existe de- 
puis toute éternité et qu'elle se répartit entre les différents corps? Cette 
hypothéese s'avére impossible elle aussi: car si cette áme unique est 
immatérielle, elle ne peut se diviser; d'autre part, la méme áme ne peut 
étre présente dans deux corps différents *, 

D'apres le philosophe arabe, le caractére individuel des ámes leur 
est accidentel: elles commencent d'exister, quand la matiere corporelle 
est apte a se mettre a leur service, car le corps est «le royaume et 1'in- 
strument» de l'áme (regmum etus et imstrumentum) *. T'áme a donc une 
tendance naturelle a s"unir au corps et a en prendre soin: elle s'attache de 
la sorte a un corps déterminé *% . 

Peut-elle continuer d'exister apres la dissolution du corps et garder 
son individualité? Avicenne en est persuadé: apres la mort chaque áme 
demeure une essence singuliére, elle ne perd donc pas l'individualité 
qu'elle avait acquise gráce á son union avec le corps Y. Comment l'indi- 
vidualité des ámes est-elle possible apres la mort, alors qu'elle ne 1'était 
pas avant la naissance? Aux yeux du philosophe arabe, l'individualité 
une fois acquise ne peut plus se perdre: aprés la mort, les ámes restent 
distinctes les unes des autres, parce qu'elles ont été rattachées á des 


1 De Anima, V, 3, P. 105, 40. 

45 De Antma, V, 3, Pp. 106, 52. 

46 De Anima, V, 3, p. 107, 63-69. Cfr. M. AMID, Essai sur la psychologie 
d'Avicenne. Genéve, 1940, Pp. 137-138. 

17 De Anima, V, 3, P. 107, 77; P. 115, 80. 

186 De Anima, V, 3, p. 108, 84. 

% De Anima, V, 4, p. 118, 5. 
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corps différents, elles ont commencé d'exister á des moments différents 
et elles ont acquis des qualités accidentelles différentes en raison de la 
diversité de leurs corps %, Sous ce rapport la situation d'une áme qui a 
été unie á un corps, n'est pas la méme que celle d'une áme qui n'a jamais 
été attachée á une réalité corporelle. Malgré cela, le probléme reste délicat 
et Avicenne en est conscient; á ses yeux l'individualité de 1'áme apreés la 
mort provient d'un caractére accidentel, qui est décrit comme une sorte 
de propriété, une puissance, un accident spirituel ou un composé de tout 
cela 1, Durant son existence terrestre, l1'ime se sera revétue de certains 
caracteres accidentels provenant de la symbiose avec le corps, et elle ne 
les perdra plus une fois qu'elle se sépare de lui ??. 

Reste á examiner pourquoi l'áme ne périt pas lors de la dissolution 
du corps? On pourrait répondre de facon générale en disant que le corps 
n'est pas la cause de 1l'existence de 1'áme; si le corps périt, l'existence de 
láme ne sera pas atteinte. Regardons de plus prés cet argument: le 
rapport entre l'áme et le corps est ou bien un rapport de coexistence 
simultanée, ou bien un rapport de postériorité, ou bien un rapport de 
priorité $3, Si l'A4me et le corps coexistent, de telle facon que cette coexis- 
tence leur soit essentielle, aucun des deux éléments ne sera une substan- 
ce; si par contre, la coexistence simultanée ne leur est pas essentielle, 
alors le dissolution de 1'un ne mettra pas en cause l'existence de l'autre **. 
Si láme est antérieure au corps, qu'il s'agisse d'une priorité dans le 
temps ou d'une priorité de nature, on ne pourra admettre en aucun cas 
que la destruction du corps, qui est postérieur, cause la disparition de 
ce qui est antérieur, l'áme. Si par nature l'áme est antérieure au corps, 


580 De Anima, V, 3, p. 109, 91 ssq. Cf. F. RAHMAN, Avtcenna's Psychology. 
An English Translation of Kitáb al-Naját, Book 11, Chapter VI, with historicc= 
philosophical notes and textual improvements on the Cairo edition. Oxford, 1952, 

. 58, 
a 58. De Anima, V, 3, P. 111, 208ssq. 

562 D'aprés Avicenne il y a plusieurs facteurs qui interviennent durant la vie 
terrestre pour donner a l'áme son caractére individuel: il y a d'abord tout le domai- 
ne de la vie intellectuelle; les pensées d'un honme ne sont pas celles d'un autre 
et le niveau de la vie intellectuelle n'est pas le méme chez tous. 1l y a ensuite la 
connaissance de soi-méme: si l'homme est capable de se saisir comme un moi 
subsistant, il est clair qu'il se connaít comme une existence individuelle. Puis il 
y a le secteur de la vie morale et de facon générale la symbiose avec le corps qui 
contribueront á donner aux ámes leur physionomie propre. Finalement il est 

ossible que 1'áme, lors de son union avec le corps, acquiére d'autres caracteres 
individuels que nous ne connaissons méme pas. l,e contexte de la vie sur terre, 
en union permanente avec le corps, est donc a l' origine d'une existence qui devient 
de plus en plus individuelle au fur et á mesure que la vie se poursuit. (De Anima, 
Ve 3, PP. 112-113, 28-43). 
38 De Anima, V, 4, P. 114, 48-50. 
54 De Anima, V, 4, P. 114, 50-56. 
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celui-ci ne pourrait périr que si l'áme périssait. Or tout le monde sait 
que le corps périt sous l'action de certaines causes qui lui sont propres. 
1 n'y a entre l'áme et le corps aucune dépendance essentielle 55, Le cas 
le plus délicat est celui oú on admet que le corps est antérieur á l'áme, 
car ici se pose inévitablement la question de savoir si le corps n'est pas 
la cause de l'existence de l'áme, ce qui entrainerait que la dissolution 
du corps causerait la destruction de l'áme. D'aprés Avicenne le corps 
n'est en aucune facon la cause efficiente de l'áme. Le corps en tant que 
tel ne réalise rien, il ne peut réaliser quelque chose que par une de ses 
puissances («per virtutem); si par lui-méme il exercait une activité déter- 
ininée, toute réalité corporelle développerait la méme activité 56, D'autre 
part, les puissances corporelles sont toujours accidentelles et matérielles: 
Avicenne se demande comment des accidents et des formes matérielles 
pourraient donner l'étre a une substance spirituelle, telle que 1'áme 57? 
Cette position s'oppose diamétralement á celle d'Alexandre d'Aphrodise 
qui prétend que l'áme est produite par le mélange d'éléments matériels. 
La réponse d'Avicenne revient á ceci: le corps ne peut étre á l'origine 
de l'áme parce que de lui-méme et en tant que tel, il n'est pas actif et 
qu'il ne peut certainement pas produire une realité supérieure á lui-méme. 

Le corps peut-il étre considéré comme la cause réceptive de 1'áme? 
Avicenne entend par lá que l'áme serait imprimée dans la réalité corpo- 
relle comme une forme dans la matiére. D'apres le philosophe arabe, il 
y a deux maniéres d'étre cause réceptive, par voie de composition et 
de facon simple: les éléments sont la cause réceptive d'un corps déter- 
miné, parce que le corps est composé des éléments en question; ces élé- 
ments entrent dans la composition du corps. Le cas d'une statue d'airain 
est différent: l'airain est lui aussi cause réceptive, mais il l'est de facon 
simple, parce qu'il n'y a pas d'autres matériaux qui entrent en ligne de 
compte. Le corps ne peut étre la cause réceptive de l'áme ni par voie de 
composition ni de facon simple; la raison en est bien nette, c'est que 
l'áme, étant spirituelle, n'est pas une forme imprimée dans la matiére *8. 

Aprés ce qu'on vient de dire il va de soi que le corps ne peut étre non 
plus la cause formelle ni la cause perfective de l'áme *%, A aucun point 





55 De Anima, V, 4, p. 118, 11 ssq. Cfr. É. GILSON, Les sources gréco-arabes 
de l'Augustinisme avicennisant. Archives d'Histoire doctrinale et littéraire du 
moyen áge. IV, 1929-1930, p. 51. D. SALIBA, Essa: sur la métaphysique d' Avicen- 
ne. Paris, 1926, p. 1883. 

$6 De Anima, V, 4, P. LI5, 63. 

$7 De Anima, V, 4, P. 115, 65 ssq. 

$8 De Anima, V, 4, P. 115, 70. 

$2 De Anima, V, 4, P. 115, 75- 
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de vue le corps n'est donc la cause de l'existence de l'áme, la dissolution 
du corps n'entrainera donc pas la destruction de l'áme. On pourrait se 
demander cependant si l'áme pourrait étre créée sans le corps ou inver- 
sement; la réponse d'Avicenne est négative: comme on la déjá dit ci- 
dessus, l'áme n'est créée que quand l'organisme corporel est apte á lui 
rendre service; et pourtant, on ne pourrait en conclure, d'aprés Avicenne, 
que la destruction de Yun provoque la destruction de l'autre, car ce qui 
commence d'exister avec le corps est impérissable par nature %, I'4me 
humaine est tout á fait simple: n'étant pas composée de matiére et de 
forme, on ne trouve pas conjointement en elle l'acte d'exister et la pos- 
sibilité de ne pas étre $1, Ce qui existe tout en ayant la possibilité de ne 
pas étre, ne peut étre simple, mais doit étre composé. Ne faut-il pas 
admettre que tout ce qui est engendré, périra un jour? Avicenne répond 
que c'est le cas de tout ce qui est engendré á partir d'un principe matériel 
et d'un principe formel. Mais comme l'áme humaine ne présente pas la 
composition en question, il en résulte que cet axiome ne lui est pas appli- 
cable. 

Finalement, que faut-il penser de la métempsycose? Avicenne ne 
sy arréte guere et refuse de l'admettre: une fois que le corps est apte 
au service de l'áme, celle-c1 est créée en vue de ce corps déterminé; si 
en méme temps les ámes passent d'un corps a l'autre, il pourrait y avoir 
deux ámes dans le méme corps $?. Or l'homme se rend compte qu'il 
n'a qu'une seule áme, qui régit le corps et prend soin de lui. D'ailleurs 
quel serait la situation de cette deuxiéme áme? Si elle ne s'occupe pas 
du corps, elle n'aura aucun rapport avec lui, elle serait donc établie 
dans un corps qui lui est étranger, ce qui est inadmissible 6, 

La conclusion est bien nette: 1'áme humaine est immortelle, sans 
préexister á son union avec le corps **, 


6 De Anima, V, 4, Pp. 117, 98. 

él De Anima, V, 4, p. 122, 72. Cfr. M.-D. ROLAND-GOSSELIN, Sur les 
relations de l'áme et du corps, dans Mélanges P. Mandonnel, Paris, 1930, t. II, p. 53. 

62 De Amima, V, 4, P. 125, 14. 

63 De Anima, V, 4, Pp. 125, 21. 

64 Ce qu'Avicenne dit sur l'immortalité de 1'áme humaine ne vaut pas pour 
les ámes végétatives et animales: celles-ci sont périssables, puisqu'elles sont impri- 
mées dans la matiére et inséparables d'elle (Cfr. M. AMID, Essat sur la psychologie 
d'Avicenne, p. 146). On peut se demander ce que devient, dans l'optique d'Avi- 
cemne, le dogme musulman sur la résurrection des corps et le bonheur de l'au-dela? 
Jl est bien clair que la doctrine de notre philosophe sur l'imimnortalité de 1'áme rend 
inutile la résurrection des corps et qu'elle donne a la béatitude de l'au-deláa une 
autre physionomie, un caractére plus spiritualiste et plus intellectualiste. Pour 
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Au terme de cette étude demandons-nous ce qu'il y a d'original dans 
la doctrine d'Avicenne. A la question posée par Aristote au début de 
son De Anima, Avicenne répond par un oui catégorique et radical; l'áme 
possede une activité qui lui est entiérement propre, á savoir la pensée. 
Celle-ci ne se fait pas á l'aide d'un organe corporel, et en outre elle n'em- 
prunte pas son contenu aux données sensibles. Suivant la terminologie 
de Thomas d'Aquin, l'áme est tout á fait indépendante du corps, ce qui 
veut dire qu'il n'y a ni dépendance instrumentale ni dépendance objec- 
tive. 1'4me est une substance, établie dans un corps, qu'elle régit et 
domine. C'est ce qui correspond a l'optique de Plotin dans son explica- 
tion de la descente de l'áme: celle-ci est poussée par le désir de diriger 
et d'administrer une partie du cosmos; c'est ainsi qu'elle s'introduit dans 
un corps humain sans se laisser totalement accaparer par lui; elle est 
dans le corps tout en le transcendant **, 

Selon Avicenne l'áme ne préexiste pas á son union au corps: elle 
s'unit a lui au moment oú l'organisme corporel est apte a la recevoir. 
I'áme est donc immortelle, non parce qu'elle existe depuis toujours, 
mais parce que la cause de son existence, comme le principe de son 
savoir intellectuel, se situe au-dessus d'elle. Sous ce rapport Avicenne 
se sépare de Platon et de Plotin: la raison de l'immortalité de l'ame ne 
se trouve plus dans la préexistence, mais dans le fait qu'elle émane 
d'un principe supérieur. La corruption du corps n'entame pas la survie 
de l'áme, parce que le corps n'est pas la cause de son existence. Cet 


argument s'accorde évidemment avec la métaphysique émanatiste de 
Plotin €, 
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certaines catégories d'ámes toutefois, á savoir les ámes en voie de purification et 
les ámes coupables, Avicenne admet qu'aprés la mort elles restent unies á un corps 
céleste; les autres ménent une vie comparable á celle des Intelligences séparées. 
(Cf. L. GARDET, La pensée veligieuse d'Avicenne, Paris, 1951, Pp. 98-105). 

é5  Enn. 1V, 7, 13: parlant de la descente de l'áme, Plotin écrit: oúx gAn oudé 
TÚÁCA TOÚ Twparos yevopévn, áMMA TI kal ¿6 OWMUATOS EXOUTA. 

és On sait qu'Avicenne a polémisé contre les chrétiens de Bagdad: ceux-ci 
admettaient que l'Ecriture enseigne la survie de l'áme rationnelle apres la mort, 
alors que, du point de vue philosophique, la survie de l'áme individuelle leur 
paraissait impossible. C'est que pour eux aucun étre hormis Dieu ne peut subsister 
sans matiére: 1'áme humaine ne peut donc continuer de survivre aprés la corrup- 
tion de son substrat corporel. Ne pourrait-elle s'unir á un autre substrat? La ré- 
ponse est négative: car l'áme ne peut s'unir á n'importe quelle matiére; et s'il 
s'agit d'une matiére adaptée aux activités psychiques, encore faudrait-il que 
l'áme «se meuve» vers elle dans l'espace, ce qui est contraire á sa nature spirituelle 
(S. PINES, La «Philosophie Orientale» d'Avicenne el sa polémique contre les Bagda- 
diens, p. 18 ssq.). La réponse d'Avicenne á ses adversaires était facile: 1'á1me humaine 
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n'a pas besoin de substrat matériel pour subsister apres la mort. Si on lui objec- 
tait que dans ce cas il n'y avait plus de différence entre l'áme humaine et Dieu, 
Avicenne pouvait répondre que la présence d'un substrat corporel adapté était 
requise en vue de la création de 1'áme.—Notons qu'en Occident plusieurs auteurs 
chrétiens du cinquiéme siécle (Faustus de Riez, Cassien, Hilaire, Gennade, Arnobe 
le Jeune) professaient la méme doctrine: «unus Deus incorporeus». Cfr. E. L. FOR- 
TIN, Christianisme et culture philosophique au cinquiéme siecle. Paris, 1950, P. 51 SSq. 
Un auteur chrétien, comme Jean Philopon, admet lui aussi que l'áme humaine 
apres la mort ne méne pas une existence purement détachée de la matiére: apres 
s'¿tre séparée du corps terrestre, elle reste unie d'abord au corps pneumatique 
pour revétir ensuite un corps lumineux. Toutefois la raison n'en est pas que 1l'áme 
rationnelle aurait besoin d'un organisme corporel en vue d'exercer l'activité qui 
lui est propre; d'aprés Philopon, toute áme doit avoir la charge d'une portion de 
l'univers pour qu'elle administre. Toujours est il que, méme dans l'au-delá, 
1'ámme humaine reste unie á un principe matériel, aussi subtil qu'il soit. [ Jean Philo- 
pon. Commentaire sur le De Anima d'Aristote, el. G. Verbeke, p. XXXIL-XX XIV). 


UN EGIPTOLOGO ESPAÑOL DEL 
SIGLO XI 


La Tufha (T) de Abú Hamid de Granada publicada por Gabriel Fe- 
rrand en el Journal Asiatique de 1925 contiene algunas noticias de la 
“visita que realizó su autor a Egipto en los años 1117 y 1118. Esas mismas 
noticias, con redacción algo distinta, figuran, en parte, en el Mu“rib (M) 
que se conserva en la Biblioteca de la Real Academia de la Historia !. 
Ambos relatos, y en rigor ambas obras, constituyen los especímenes 
de dos redacciones distintas, separadas por varios años, de las Memorias 
del autor. Damos a continuación la traducción de los pasajes que tienen 
interés egiptológico y que demuestran el afán investigador de Abú 
Hamid. 

(T. 74) «Al Oeste de El Cairo (Misr) hay unas construcciones que 
se conocen con el nombre de pirámides ?, Tienen base cuadrada y caras 
triangulares de acuerdo con la figura adjunta *. Son en número de 18. 
Enfrente de Fostat están las tres pirámides. La mayor de éstas tiene 
un perímetro de dos mil codos (. irá"). Cada cara mide 500 codos sien- 
do su altura también de 500. El califa al-Ma'mún fue a Egipto para 
verlas y abrió una de ellas *, la de piedras más ligeras. Cada piedra 
medía 30 codos y tenía un grueso de 10 codos. Estaban tan bien alisa- 
das, talladas y niveladas que ni el más experto carpintero conseguiría 
hacer una caja de madera de tal perfección. Entre estas pirámides se 


1. He podido manejar dicho manuscrito en microfilmo gracias a la amabilidad 
de don Emilio Garcia Gómez quien informó favorablemente a la Real Academia 
en este sentido. El Mucrib termina en el folio 115 siguiendo a continuación y 
hasta el fin parte del Taquwim al-buldan de Abú-1-Fida'. Caligráficamente es una 
copia excelente. Desgraciadamente faltan algunos folios (v. g. el 39 que afecta 
directamente al tenia de que tratamos). 

2 El manuscrito del Mucrib corta aquí la narración por falta de varios folios. 

¿3 Las láminas de los distintos manuscritos han sido reproducidas por G. 
Ferrand en las ilustraciones TI, IV y V de su edición. 

1 ¿La de Cheops? en T. 224 nota 1 se da el texto de al-Nuwayr¡ sobre dicha 
exploración que coincide con el de Abú Hamid. 
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encuentran las de la ciudad del Faraón de José, la mayor de las cuales 
tiene un perímetro de 3.000 codos y una altura de 700. Está construida 
con una piedra de tal dureza que el hierro no la mella. Cada piedra 
tiene 50 codos. 

Junto a la ciudad del Faraón de Moisés se encuentran otras pirá- 
mides más grandes y voluminosas que las precedentes. La última es 
la conocida con el nombre de Haydúm que parece un monte con esta 
figura *, Consta de cinco pisos el último de los cuales parece una for- 
taleza encima de un monte. 

La pirámide que abrió al-Ma'mún era de gruesas paredes. La pared 
de la pirámide en que se abrió la puerta era de once piedras cada una 
de las cuales tenía una anchura de 20 codos. 

Yo he entrado en esa pirámide. En su interior hay una cámara gran- 
de, cuadrada en su parte inferior y redonda en la superior. En el centro 
hay un pozo cuadrado de unos 10 codos de profundidad y por el cual 
puede descender un hombre. En cada cara cuadrada del pozo se encuen- 
tra una puerta que conduce a una gran habitación en la que hay cadá- 
veres humanos cubiertos con muchos lienzos; cada uno de ellos tiene 
más de cien vestidos que se han desgarrado y ennegrecido con el correr 
del tiempo. Los cuerpos de esos difuntos son semejantes a los nuestros, 
no son mayores, Se dice que fueron colocados ahí en tiempos de Idris * 
para preservarlos del diluvio que iba a ocurrir en tiempos de Noé. Ni 
su cuerpo ni su cabello se han estropeado; entre ellos no se encuen- 
tran ancianos ni se ven cabellos blancos o grises. Los cadáveres son 
muchos y mantienen su consistencia pues nadie consigue arrancarles 
ni uno solo de sus miembros. Lo único que ocurre es que pesan muy poco, 
como la espuma, dado al tiempo transcurrido. Una de las curiosidades 
dle Egipto es que los cuerpos muertos no envejecen bajo la tierra. En 
ese pozo hay cuatro habitaciones llenas de cadáveres cuyo acceso se 
logra a través de cada una de las caras del pozo. Esas habitaciones 
están llenas de innumerables murciélagos y las gentes entran en ellas 
con antorchas de petróleo y cáñamo seco y bien trenzado como si fue- 
ran las velas y encienden la luz. Si entraran con velas y antorchas nor- 
males los murciélagos, dado su gran número, las apagarían con sus 
alas arrojándose a la llaina. 

Los egipcics enterraban también todos los animales en la arena. 
Cierto día encontré paños en longitud de más de cien codos envolvien- 


5 Lámina IV de Ferrand. 
£ Es el Hermes 1 Egipcio identificado con Enoch. 
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do un objeto. Dado el gran número de años transcurridos los paños 
se habían desgarrado y permitían ver por debajo un pedazo de tela 
indemne, fuerte y blanco de algodón semejante a las vendas. Tenía ves- 
tigios de seda ? roja y en su interior se encontraba una abubilla muerta. 
Ni las plumas ni el cuerpo se habían deteriorado: parecía que acabara 
de morir. 

En la cámara que hay en la pirámide se encuentra un agujero (bab) 
que conduce hacia arriba como s1 fuera el canal del molino que conduce 
el agua hasta la muela. Tiene una anchura de cinco palmos (asbar) mas 
o menos. Se dice que en la época de al-Ma'mún treparon por él y desem- 
bocaron en una cámara pequeña en la que encontraron la estatua de un 
ser humano tallada en una piedra verde como la malaquita (dahnmay). 
Llevaron la estatua a al-Ma'miún y vieron que era una envoltura, como 
un tintero (respecto a la tinta). Lo abrieron y encontraron en el interior 
el cuerpo de un hombre que vestía una cota de oro adornada con toda 
clase de piedras preciosas; en el pecho sostenía una hoja de espada 
de valor inapreciable y en su cabeza brillaba un jacinto rojo del ta- 
maño de un huevo de gallina que lucía como una candela o como la 
llama del fuego. Al-Ma'mún lo cogió y exclamó: —;¡Esto es mejor que 
mil años del jaray del mundo! —. He visto el ataúd del cual se sacó 
ese muerto colocado junto a la puerta del palacio del Rey, en Egip- 
to, o sea la puerta del Sultán que lo gobernaba en el 511/1117. 

(T. 223) «Se dice que su constructor colocó las puertas sobre pór- 
ticos construidos con piedras encima de la tierra. Cada pórtico tenía 
20 codos y cada puerta era de piedra y hierro que giraba sobre un gozne. 
Cuando se cerraba nadie podía saber donde estaba la puerta... 

Los coptos afirman que la pirámide pequeña, policromada, contiene 
tumbas; que en la pirámide oriental se encuentra el rey Súrid, en la 
occidental su hermano Haryib y en la policroma Afrúhar b. Harjyib», 


Abú Hamid recoge la leyenda que atribuye a Hermes Trimegisto 
la construcción de las grandes pirámides (T. 222) que se encuentran 
cerca de El Cairo pero añade también la versión que los atribuye a 
Suwyd b. Sahlaf b. Suriyya. 

Cita por otra parte los obeliscos con el nombre de manara. Así en 
T. 73-74 nos dice: «En Egipto, en el lugar llamado “Ayn Sams hay un 
obelisco (manara murabba') cuya altura alcanza los cien codos. Es 





7 Se refiere, evidentemente, no a la seda china, sino a la mediterránea obte- 
nida a partir de un gusano que vive sobre las hojas de roble, fresno y ciprés y no 
sobre las de la morera. 
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de granito puro (al-rujam al-mujazza" al-safi), de una sola pieza, con 
la cúspide aguzada según el dibujo adjunto $. Está colocado sobre una 
base de mármol que parece una casa y su cima está recubierta de latón 
tan hermoso como el oro. En él hay la figura de un hombre sentado 
en una silla mirando hacia la salida del sol. Por debajo del capuchón 
de latón sale agua que resbala sobre la piedra hasta que desaparece 
a una altura de diez codos según se aprecia a simple vista. Ese agua 
deja sobre la piedra algo verde como el musgo. La gente mira constan- 
temente, pero el agua jamás cesa de brillar sobre la piedra ni en verano 
ni en invierno. Yo la he visto muchas veces. Los egipcios dicen: «Siempre 
hemos visto este agua, tanto en verano como en invierno; jamás deja 
de correr y nunca alcanza el suelo una de sus gotas». 
J. VERNET 


8 Cf. Ferrand láminas III! y VI. 
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TUGENDHAT (Ernst): Der Wahrheitsbegriff bei Hasserl und Heidegger.—-Ber- 
lin, Walter de Gruyter, 1907. X11.416 págs. 


En la introducción de su libro el autor hace una acertada descripción de 
la situación de la filosofía actual en torno al problema de la verdad. Problema 
insoslayable para toda auténtica filosofía. La evacuación de su sentido lleva 
tembién a la autodisolución de toda filosofía. Porque filosofia en última ins- 
tancia es precisamente: búsqueda radical de la verdad, compromiso fiel, si 
no a verdades, que el mismo pensar filosófico puede ser que declare inase- 
quibles, pero si siempre a la Verdad, esa verdad que toda filosofía por si 
misma, ineludiblemente, quiere ser. Sin esta pasión de verdad, sean cuales 
fueren sus caminos, no puede darse una filosofia digna de este nombre. Sin 
embargo, en la situación actual del pensamiento filosófico, no es fácil dar 
este veredicto. Su rigor llevaria a deportar del campo de la filosofia a formas 
de pensamiento, las cuales en nuestro tiempo son indiscutible expresión de 
un filosofar, de cuya vigencia como tal y de cuyo valor como pretensión 
interpretativa del hombre y del mundo nadie tiene derecho a dudar. Las pos. 
turas pragmáticas, historicistas llevan sin duda a esa evanescencia de la ver. 
dad. Con todo, la pasión de verdad está ahí, siempre latente. Tal vez se 
pudiera decir de estas actitudes algo parecido a lo que se suele decir del 
ateísmo: negación de Dios, que del Dios ausente y negado tienen que ali. 
mentarse y sostenerse. Así también, el relativismo, el agnosticismo, el prag- 
matismo, el historicismo, no pueden menos de alimentarse y sostenerse de la 
verdad especulativa, rigurosamente teorética e inmutable, que se da por eli. 
minada y absolutamente vencida. 

Dentro de esta situación el problema de la verdad, siempre acechante, 
resurge también siempre, en esa secuencia de eterna problemática, nunca in- 
terrumpida, que es en sustancia la “philosophia perennis”. Surge así de la 
meno de una tradición, de un pensamiento consagradamente clásico, aun con 
todas las posibles invenciones, y aun con todas las pretendidas radicales rup- 
turas con esa misma tradición heredada, que los nuevos planteamientos pre- 
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tenden realizar. La definición clásica de la verdad, “adaequatio intellectus et 
rei”, manifiesta u oculta, siempre está en el surco de la filosofia verdadera, 
que nunca muere. Minimizada, reducida a magro y enjunto formalismo, la 
logística, a fin de cuentas, pretende convertirla en una trama de fórmulas 
tautológicas, que para poco sirven. 


Pero dentro del ámbito del pensamiento contemporáneo, la vieja proble. 
mática de la verdad como “adaequatio intellectus et rei” resurge potente y 
fecunda en dos pensadores cualificadamente actuales: Edmundo Husserl y 
Martín Heidegger. De la doctrina de ambos en torno a la verdad hace el 
autor exhaustiva exposición y critica. 


Por lo que se refiere a Husserl, es mérito de Tugendhat la reelaboración 
bien justificada de la doctrina de la primera obra importante de Husserl, las 
Logische Untersuchungen. En ella, con su crítica del psicologismo, rehabilita 
el valor rigurosamente gnoseológico de la intencionalidad de la vida cog- 
noscitiva. Con ello parece también que debería de quedar bien reconquistada, 
frente a todo idealismo, la plena objetividad del conocimiento humano. Dentro 
de este marco son importantes y sin duda fecundos todos los análisis de 
Husserl de las estructuras del pensamiento lógico. Con ello parece también 
que debería de quedar expedito el camino para una más plena determinación 
de la verdad y de la evidencia. Sin embargo, la fenomenología husserliana, 
con su actitud neutra, reductiva de toda “datidad” verdaderamente objetiva, 
dada fuera y enfrente de los contenidos puramente noemáticos e ideales, pa- 
rece que dificilmente puede devolver su pleno sentido a la verdad. La “adae- 
quatio”, que la verdad es insoslayablemente, sin la referencia objetivamente 
fundada a una realidad, asimilable sí, pero irreductible al puro pensar, no 
puede sostenerse válidamente. 


En Heidegger el problema de la verdad se inserta radicalmente en el 
problema ontológico fundamental: la cuestión del ser. “Tugendhat hace muy 
documentada exégesis del itinerario de Heidegger, desde su primera postura, 
en la que la cuestión del ser parecía quedar totalmente absorbida por el pro- 
blema del hombre, de la existencia humana, hasta el viraje radical, que pa- 
rece conducir a una total liberación del pensar ontológico de todos aquellos 
primeros condicionamientos existentivos. Hilo conductor de todo este pro- 
ceso es el problema de la verdad. Heidegger pretende superar la vieja con. 
concepción de la “adaequatio intellectus et rei”, por una parte, retrotrayendo 
la verdad a su más fontal y originario sentido de la “aletheia” como des- 
velación o desocultamiento, y por otra, paralelamente, degradando la verdad 
lógica y predicativa a una función puramente pragmática y derivativa en 
favor de la más plena y auténtica verdad, la ontológica, la del ser en cuanto 
tal. Con ello Heidegger establece una nueva “adaequatio”: entre verdad y 
“Erschlossenheit”, apertura. Nuevas y ulteriores fórmulas inventan nuevas 
equivalencias: “Freiheit”, libertad, “Offenheit”, patencia... Tugendhat estudia 
con meritorio esfuerzo todas estas inflexiones del pensamiento heideggeriano. 
Y tiene que reconocer que todas ellas desembocan en una concepción de la 
verdad, que dejan a ésta envuelta en una extremada, nada clarificante va- 
guedad. “Erschlossenheit”, “Freiheit”, “Offenheit”, “Unverborgenheit”, son 
todos términos de peligrosa ambivalencia. Verdad es que con ellos la doc- 
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trina de la verdad puede extenderse a otros campos, al de la praxis y al de 
la historia. 

El libro de Tugendhat, ejemplar en su elaboración, es estimulante: des. 
pierta y aviva la exigencia del rigor y de la precisión, que fueron el mejor 
blasón de la filosofía clásica, que son y serán la marca inconfundible de todo 
pensar auténticamente filosófico. 

RAMÓN CEÑAL 


SEIGFRIED, H.: Wahrheit und Metaphysik bei Suárez, H. Bouvier u. Co. Ver. 
lag, Bonn 1967, 194 págs., 16 X 23 cm. 


Una tesis doctoral puede ser considerada como el último ejercicio escolar 
o como el primer trabajo personal de investigación. La originalidad que se 
le puede exigir será mayor o menor según la idea que uno se haga de lo 
que debe ser una tesis. Naturalmente, los extremos no están aquí en una 
relación de contradicción y por tanto caben muchos términos medios. La obra 
que examinamos es una tesis doctoral, una Disserfation, presentada en la 
Facultad Filosófica de la Universidad de Bonn. La mayor parte de sus pá- 
ginas se emplea en la fiel exposición de pasajes de las Disputationes Meta- 
physicae de Suárez: doctrina de la verdad ontológica, siguiendo la DM 8, 
verdad de las proposiciones, siguiendo los pasajes pertinentes de la DM 31, 
donde se toca esta cuestión en relación con la doctrina de la esencia, y final. 
mente las líneas fundamentales de la metafísica suareciana, sacadas de las 
tres primeras DM, para fijar la función que dentro de ella representa la 
teoría de la verdad. Esta parte expositiva es lo que la tesis tiene de ejercicio 
escolar y hay que reconocer que está hecha a fondo, con gran fidelidad al 
texto, con tino en la selección y con todo el rigor cientifico que se puede 
pedir en tal clase de trabajos. Aun aquí, con todo, el trabajo del autor no se 
reduce a la mera exposición. Hay también atención a la literatura sobre Suá. 
rez y atinadas referencias de carácter podríamos decir apologético, en que 
el autor refuta afirmaciones críticas, a veces en claro desacuerdo con textos 
expresos de Suárez. Otras veces las referencias muestran coincidencias de 
fondo entre Suárez y filósofos modernos (con N. Hartmann, Leibniz, y en 
cierta medida con Heidegger, como veremos luego). Otras finalmente supe- 
ra la mera exposición ampliando la doctrina expuesta con otros pasajes de 
las DM en que se encuentran aclaraciones terminológicas. Así, aunque no 
comenta el autor el texto, no se puede decir que se reduzca a su mera expo- 
sición, o sea a su resumen y traducción. 

Pero esta parte, materialmente la mayor de la obra, va encuadrada en 
una idea personal, en una problemática real a cuyo servicio se somete la 
parte expositiva. Quitemos esa idea, y el trabajo se convierte en escolar y 
adocenado, mientras que con ella se anima de originalidad e interés. 

Antes de indicar cuál es esta problemática original que envuelve la obra, 
conviene referir otra aportación original del libro que está en la línea de la 
pequeña investigación (o sea, un pequeño descubrimiento de tipo material, 
pero sin mayor importancia para la problemática actual de la metafísica). Esta 
aportación, resumida brevemente, es que mientras Suárez conoce expresa. 
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mente tres verdades, “in significando” (que solemos llamar moral), “in cognos. 
cendo” (verdad lógica), e “in essendo” (verdad ontológica), de hecho conoce 
una cuarta clase de verdad que no relaciona con las tres anteriores: la verdad 
de las proposiciones (“verdades eternas”), a la que el autor llama “veritas 
obiecti”, y que no se puede confundir con la lógica (pues la verdad del cono. 
cimiento sólo es eterna en Dios, pero en él no es compleja a manera de 
juicio), ni con la ontológica, que es una propiedad de lo real (actual o posible), 
porque abarca también a los imposibles. Esta cuarta verdad es una propiedad 
del objeto en cuanto tal, sea real o fingido (como p. e., la quimera es la 
quimera), y que consiste en su permeabilidad al juicio. 


Ahora bien, la problemática que anima el trabajo y le confiere su interés 
original, es la pregunta por el sentido de la verdad ontológica, de su para 
qué. Si la verdad es una caracteristica del ser en cuanto tal, es la caracte. 
rística que permite precisamente la investigación del ser como tal, o sea la 
metafisica, y esa doctrina puede tener algún papel en la fundamentación de 
la metafisica. Esta pregunta exige para su penetración adecuada el examen 
de la doctrina tradicional de la verdad ontológica. En la tradición metafísica 
occidental ocupan un lugar privilegiado las DM de Suárez. Por eso esta tarea 
de alguna manera previa la realiza el autor de la mano de Suárez, y así se 
justifica toda la parte expositiva a que hemos aludido. Y precisamente esta 
pregunta que orienta todo el trabajo exige no sólo seguir los pasos de Suárez 
en su estudio de la verdad de las cosas (primera parte del libro), sino tam. 
bién examinar qué función le asigna Suárez a la teoria de la verdad onto- 
lógica en el conjunto de su obra (segunda parte). En la perspectiva de Suárez 
esta función es la de explicar el concepto del ente como tal, que es el objeto 
de la ciencia metafísica. Suárez mismo no reflexiona cómo esta teoria tiene 
una íntima relación con el punto de partida de sus DM, que al fin y al cabo 
es el de la correspondencia entre concepto formal y concepto objetivo, en 
la cual por tanto se supone ya la verdad, la inteligibilidad del ser, o su 
accesibilidad al pensamiento. Asi la teoria de la verdad es la explicación de 
una implicación del punto de partida de las DM. 


La pregunta de base lleva al autor a comparar el punto de partida de 
Suárez con intentos modernos de metafisica fundamental. Los de Lotz y 
Coreth por el método trascendental kantiano elaborado ulteriormente, quie- 
ren pasar del fenómeno al ser del ente. Ahora bien, mirado desde el punto 
de partida de Suárez, este intento le resulta vano al autor: el ente como tal 
sólo puede ser cavtado y determinado como término modificado de un acto 
intelectivo determinado y nunca absolutamente en sí. Además, el resultado 
de tal metafísica trascendental sólo podría ser una metafísica del sujeto, no 
del ente como tal. El otro intento que el autor hace objeto de comparación 
con el de Suárez es el de Heidegger y su analitica existencial. A pesar de 
la diferencia de lenguaje, hay una coincidencia fundamental. "También en 
Heidegger se supone como hecho la correlación y correspondencia entre los 
modos de ser del ente como tal y del ente que comprende el ser. Lo único 
que Heidegger extiende su investigación a aquellas condiciones de posibilidad 
le esta correspondencia que hay de parte del sujeto. En este sentido es uni. 
lateral. Suárez no se pregunta ni siquiera por éstas. En ninguno de los dos 
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queda resuelta la fundamentación de la metafísica. Queda abierta la pregunta 
de cómo hacer comprensible la posibilidad externa de esta correspondencia, 
o sea, de cómo se pueden explicitar las condiciones de posibilidad de tal 
correspondencia por parte del “objeto”, del ente como tal, que posibilitan la 
relación entre sujeto y objeto y todo. comportamiento del ente comprensor 
de ser para con el ente como tal. La elaboración de estas preguntas viene 
a ser el resultado del libro: elaboración de un problema y no de una res- 
puesta. Con ella no se desechan ni la teoría suareciana de la verdad, ni el 
punto de partida de sus DM como algo cuestionable y caducado, sino que 
se aborda únicamente de modo más profundo una intención todavía por do- 
minar. ¿Consagrará el autor su segundo trabajo -—pues su tesis, con mucho 
de ejercicio escolar, alcanza sin duda la categoría de la investigación viva— 
a elaborar la respuesta de la pregunta en que desemboca el primero? 


J. PETRIRENA 


Von BaLTHAsar, H. U.: Herrlichkeit, eine theologische Aesthetik. Band 111,2: 
Theologie. Teil 1: Alter Bund. Johannes Verlag, Einsiedeln, 1967, 413 págs:, 
22 Xx 14 cm. 


Este volumen, que es el primero de la última parte del estudio dedicado 
por V. Balthasar a la gloria de Dios en la religión judeo-cristiana, constituye 
una obra impresionante por la fuerza del pensamiento; la gran dispersión de 
los escritos bíblicos preevangélicos llega a poderse pensar a la luz de una 
unidad grandiosa, casi insospechable. 

Lo que filosóficamente significa este logro de la unidad de la idea en 
material muy complejo es quizás ante todo una aportación metodológica: 
frente a otras construcciones de teoria de la religión pensadas desde psico. 
logías unilaterales, o desde el sujeto a priori de la filosofía trascendental o 
desde el mundo simplificado de una fenomenologia culturalmente selectora, 
esta tremenda sintesis de casi quince siglos de historia viva se destaca con 
una enorme fuerza: fuerza de la fidelidad al dato, de la asimilación de mu- 
chos trabajos científicos de diversos especialistas, del interés por el hombre 
real y vivo: el que cree y estudia junto al autor. 

Está dividido en tres partes: la primera dedicada a la revelación de la 
gloria en la alianza Dios-Israel; la segunda al oscurecimiento de esa gloria 
por la rotura de la alianza y al juicio de Yahwé sobre su pueblo, extremos 
ambos recogidos en los escritos de los grandes profetas; la tercera al vacio 
de la gloria de Dios, que rige desde la vuelta del destierro. 

La primera parte analiza los signos sensibles de la gloria de Dios que 
caracterizan a las primeras teofanias, el “Yo” de Dios que se revela y oculta 
en tales signos y la interpretación religiosa de lo cósmico como gloria de la 
deidad, interpretación que Israel vive con otros pueblos, tomándola en parte 
de eilos y elaborándola en una especie de sistemática de su relación con el 
Dios revelado. A continuación se concentra la exposición en un tema: el 
hombre vivo es la única imagen de Dios y de su gloria que se afirma y se 
permite en los escritos biblicos, con toda la ambigúedad que el hombre tiene; 
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y los contenidos de esta imagen —el poder, la sabiduría, el amor y la finitud— 
quedarían explanados en los libros sagrados del principio de la monarquia. 
Para que hayan podido vivirse exhaustivamente estos rasgos de la imagen 
humana, un clima se requería: es el que ha creado la bondad de Dios y que 
se expresa en los conceptos fundamentales de la religión sinaitica: alianza, 
gracia y misericordia, fidelidad, justicia, veracidad, paz. Gracias a la vigencia 
de estos contenidos religiosos la existencia se hace presente a Dios y trans- 
parente a su gloria. 

Pero en la segunda parte de este volumen se constata que los seres hu- 
manos, a quienes se concedió el nivel increíble de la alianza, no lo mantu- 
vieron, la gloria de Dios se despreció en su imagen única, el hermano. Y para 
aparecer retirándose Dios elige a aquellos hombres que fueron los profetas, 
videntes de la gloria de Yahwé por ser obedientes a ella —aunque la obe.- 
diencia, en un pueblo rebelde, les ocasionara una vida cada vez más dolorosa. 
Desde este punto de vista se esbozan las experiencias de las grandes figuras 
del profetismo, desde Amós hasta el Deuteroisaias, con su manera particular 
de ver la gloria de Yahwé y la rotura de la alianza. 

En la tercera parte de la obra se caracterizan los esfuerzos del judaísmo 
por sobrevivir sin la presencia de la gloria de Dios, sintetizándolos en tres 
tipos: cada uno reflejado por algunos autores inspirados y proliferando a la 
vez en una selvática literatura no canonizada: el mesianismo, el escatologismo 
apocalíptico, la nueva sabiduría. Estos tipos de espera, alimentados en la ex. 
periencia cúltica de la palabra y el sacrificio, son los que preparan la llegada 
y comprensión de Jesús como cumplimiento, exacto o inesperado a la vez, de 
todas las promesas del Antiguo Testamento. 

AnpréÉs M. Tornos 


GUiLEAD, R.: Étre ef liberté. Une étude sur le dernier Heidegger. Philosophes 
contemporains; textes et études. Louvain, Editions Nauwelaerts; Paris, 
Béatrice Nauwelaerts, 1965; 184 págs., 17,50 X 23,50 cm. 


El subtitulo de la presente obra “Une étude sur le dernier Heidegger” 
podría hacer creer que se trata simple y exclusivamente de un estudio sobre 
la última etapa del pensamiento de Heidegger. Pero en realidad es la obra 
integra del filósofo elemán la que aquí se estudia desde sus lineas arquitec- 
tónicas más profundas. 

El estudio sobre Heidegger que el A. nos ofrece no es uno más entre 
los innumerables que registran las bibliografias. La clarividencia y profundidad 
con que Guilead ha penetrado en el pensamiento heideggeriano le ha permi. 
tido arrojar nueva luz desde un tema central que aglutina en una rigurosa 
unidad estructural a todos los demás. Este tema es la libertad. Con la mayor 
limpieza y probidad científicas se encara sinceramente el A. con las difi. 
cultades que el pensamiento de Heidegger presenta. Se esfuerza por iluminarlas 
desde los textos mismos de Heidegger y desde términos tan significativos en 
él como Kehre, Dasein, Ereignis, sein lassen, Gelassenheit. 

El empeño del A. es doble: seguir con la mayor fidelidad posible la evo- 
lución del pensamiento heideggeriano en el problema de la libertad y poner 


7 PENSAMIENTO.—VOL. 25 (1969).—BIBLIOGRAFÍA, LIBROS 301 





al descubierto la estructura interna de este pensamiento, completamente nuevo, 
que trata de superar la metafísica considerada como una falta contra el mis. 
terio del Ser. El A. escoge este problema porque es el que permite, a su juicio, 
penetrar en el corazón del pensamiento heideggeriano. 

La filosofia de Heidegger sigue siendo ante todo una filosofía del Ser, 
pero al mismo tiempo una meditación siempre renovada sobre la esencia del 
hombre y sobre la esencia del lenguaje. Pues bien, es precisamente en la 
relación mutua de esos tres Órdenes de problemas en donde la libertad va a 
quedar situada. El hombre es para Heidegger la única brecha por donde el 
Ser puede hacer irrupción en el ente; el hombre es el “mostrador” o el “signo” 
del Ser. El viraje del Ser hacia el hombre y la pertenencia del hombre al 
Ser no son más que un solo y mismo movimiento. Y es esta relación la que 
constituye el dominio de la libertad. Pero además es solamente por medio 
del lenguaje como el Ser y el hombre encontrarán su esencia. Heidegger ha 
escogido para la unidad estructural de esta tríada el nombre de “evento” 
(Ereignis). Ahora se ve cómo la relación de los tres elementos estructurales 
incluida en la denominación de “evento” es lo que constituye el dominio 
propio de la libertad. 

Para apreciar la evolución del pensamiento de Heidegger, divide el A. su 
estudio en tres partes. En la primera parte estudia la libertad en las primeras 
obras de Heidegger, es decir, antes de la Kehre. “Todas ellas giran en torno 
al Dasein con un movimiento interno que va desde la filosofia más radical 
de la subjetividad (el Man y la ipseidad auténtica, solipsismo existencial del 
Sein und Zeit) a la supresión de la subjetividad (trascendencia y libertad: 
Vom Wesen des Grundes y Was ist Metaphysik?) hasta el umbral de la 
Kehre (verdad y libertad: Wom Wesen der Wahrheit). 

En la segunda parte, a guisa de transición, se estudia la superación de la 
subjetividad y de la determinación metafísica del hombre en general. Se im- 
pone ante todo la “destrucción” de la noción de libertad de los tiempos 
modernos que afirma la autonomía absoluta del sujeto humano (Descartes, 
Leibniz, Kant, Hegel, Nietzsche, la técnica), como precondición necesaria 
para una nueva concepción del hombre más verdadera y más “humanista” 
aue la de la metafísica. 

En una última parte se examina el problema de la libertad en el pensa. 
miento actual de Heidegger, después de la Kehre. Se pregunta sobre el carác. 
ter de la relación Ser-hombre que oculta el secreto de la libertad heidegge- 
riana. El examen avanza a través de los momentos más peculiares que cons- 
tituyen el evento: el hombre en el interior del destino del Ser; el lenguaje, 
intermediario entre el Ser y el hombre, y el hablar humano; la existencia 
auténtica concebida a partir del Ser y según los modos del habitar humano, 
del pensar auténtico y de la poesía. 

- Unas conclusiones criticamente matizadas y una selecta bibliografía de 
las obras consultadas cierran este original e iluminador estudio de Guilead 
sobre el último Heidegger. 


C. BACIERO 
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b) Reseñas. 


“Von BALTHASAR, H. U.: Spiritus Creator. Skizzen fur Theologie II. Johannes 
Verlag, Einsiedeln, 1967. 480 págs., 22 X 14 cm. 


Este volumen, concebido como tercero de los que incluyen los “Esbozos 
Teológicos” de su autor, tiene algo característico en su enfoque del Espiritu. 
Profundizando en la temática cristiana de que el Espiritu es aliento creador 
procedente eternamente de la unión del Padre y el Verbo, descubre su ha- 
cerse presente en el mundo como relacionado con el amor esposo.esposa de 
Cristo y la Iglesia; y este amor se abre a las realidades terrenas en el mundo 
humano, creyente y no-creyente, hacia el que es enviado. Este abrirse es 
discernimiento de asimilación y adaptación y lleva por ello consigo un cierto 
movimiento de condensación en lo esencial cristiano y hacia lo esencial del 
encuentro Dios-hombre-mundo, que se realizaría en Cristo por la Iglesia. 

Desde el punto de vista de la filosofía sobresalen en estos escritos tres 
temas: quizás ante todo la crítica de nuestra cultura, cuyo abrirse o cerrarse 
a las dimensiones metafísicas se discute detenidamente; en segundo lugar la 
crítica interna de la filosofia religiosa actual, en sus coherencias e inconse- 
cuencias; en tercer lugar la antropología filosófica, algunos de cuyos puntos 
importantes son agudamente discutidos. 

La obra está dividida en cinco partes. La primera, titulada “Fe”, examina 
diversas facetas del modo cómo el Espíritu de Cristo y la Iglesia movería 
a los hombres hacia Dios. Es particularmente interesante la primera de las 
contribuciones aquí incluidas, en la cual se complementan con enfoques de 
la psicología profunda unos planteamientos hechos ya clásicos en la teología 
natural: los de la filosofia trascendental. 

- La segunda parte se dedica más especificamente a la teología del Espiritu; 
filosóficamente se tocan puntos interesantes de la filosofía de la historia en 
el escrito tercero, “Improvisación sobre el Espíritu y el Futuro”. 

La tercera parte (“Crisis”) es bastante polémica. Consagrada al discer- 
nimiento de los tiempos que opera el Espíritu, discute temas muy actuales 
de critica de la cultura y filosofía de la religión. Quizás algunos juicios sobre 
la filosofía católica posttridentina y algunas apreciaciones sobre la munda. 
nidad o no mundanidad de lo religioso resulten discutibles para posibles lec- 
tores; pero las ideas aquí desarrolladas, vistas en su conjunto revelan una 
mente integra y la potencia y agudeza del pensamiento. 

La cuarta parte (“Noche”) considera las vías por las que el Espiritu in. 
troduce en el misterio de la divinidad cristiana, en Jesucristo hecho carne, 
hombre, oscuridad. Von Balthasar reúne aquí varias contribuciones de la teo- 
logía de la literatura. Es una clase de trabajo que ha cultivado con brillantez 
años atrás y que aporta profundas dimensiones a la problemática de la filo- 
sofía de la religión y la crítica de la cultura. Son páginas impresionantes 
sobre lo trágico de la fe cristiana, la lucha por el bien y el sentido de la 
alegría. 

La última parte (“Hálito”) se centra en el alentar del Espíritu en la vida 
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de hoy. Toda la obra desemboca en una oración por la infusión del Espiritu 
mismo. Es donde culmina, enmarcada por la síntesis última de la analogía 
metafisica, la filosofía de von Balthasar sobre el cosmos, la persona y la 
acción. 


A. M. Tornos 


CorerTH, E.: Die Gottesfrage als Sinnfrage. Stimmen der Zeit 181 (1968), 
361.372. 


La cuestión de Dios se plantea hoy en una forma radical: ¿Tiene signi. 
ficado, sentido, el mismo concepto de Dios? Los ateísmos recientes han sur- 
gido como protesta contra conceptos de Dios connaturalizados en el mundo 
cristiano, pero deficientes; en los que “Dios” venía a ser hipótesis cientifica 
—+hoy ya inútil —, competidor del mundo y del hombre. Ulteriormente, la 
necesaria purificación ha llevado a una situación de más honda duda sobre 
el significado atribuible a Dios. Como índices de nuestra situación, en climas 
diversos, habria que tomar en consideración las reflexiones de Heidegger 
sobre nuestro “diirftige Zeit”, los esfuerzos de la Analitica del lenguaje (en 
su doble dirección del Círculo de Viena y de las Philosophical Investigations 
de Wittaenstein) y la “Teologia del “Dios ha muerto” y del mundo secular. 
Buscando, entonces, elaborar una reflexión constructiva en esta situación, 
Coreth sugiere: Habria, ante todo, que cuidar de no plantear la pregunta de 
modo que ya no pueda tener respuesta (Dios como cosa entre otras). Preci. 
samente es el tema del sentido el que nos abrirá el ámbito de un mejor plan- 
teamiento. Vivimos en un horizonte total de sentido. Los creyentes encuentran 
en Dios un último, absoluto Fundamento de sentido (Sinngrund) para su 
existencia; tienen asi una “experiencia” de plenitud de sentido. ¿Es accesible 
a todos esta “experiencia religiosa”? En favor de una respuesta positiva está: 
el que, dondequiera que falla Dios, surgen sustitutivos. Cabe detectar una 
constante orientación del hombre a lo Absoluto, que no se reserva una región 
limitada y especifica de modos religiosos de experiencia. Y, si ese Absoluto 
ha de fundar el sentido de la existencia personal y de la relación interpersonal 
del hombre, ¿no se apunta en ello también una innegable aunque misteriosa 
indole personal; la que permite al hombre abordarlo como un “Tú”? Si esto 
es asi, hay que decir que la pregunta por Dios puede aún hoy plantearse y 
aun está ya planteada. Tiene sentido si se la entiende como pregunta por 
el sentido. 

J. Gómez CAFFARENA 


LanDoLr, E.: Gelassenheit di Martin Heidegger. Nuova edizione. Heidegge- 
riana I. Milano (Distribuzione esclusiva), Marzorati, 1967; 14 X 22 cm. 


Este volumen inicia una Colección de contextura un poco singular. Abar- 
cará una serie de volúmenes, relativos al último Heidegger, es decir a cuanto 
él ha publicado en la editorial Neske de Pfullingen. Se pretende dejar hablar 
al texto heideggeriano, dejar decir a Heidegger lo que él ha dicho. El estilo 
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hermenéutico de la Colección quiere ser el propuesto por el propio Heidegger 
(“toda interpretación puede al fin revelarse superflua, porque el texto mismo 
ha hablado”). Dejar hablar a las cosas no es hablar nosotros sobre las cosas. 
Cada volumen tratará una obra de Heidegger. En el segundo capítulo se 
expondrá el contenido de la cosa tal como ella es. En el tercero se citan los 
textos heideggerianos en alemán con la correspondiente italiana para com. 
probación de la lectura “cosal”. En el capítulo primero se habrá proyectado 
el pensamiento heideggeriano a la luz del problema filosófico, es decir a la 
luz del “ser”, el cual y sólo él, es la cosa del pensar. Las obras heideggerianas, 
tomadas así en consideración, serán: Aus der Erfahrung des Denkens, 1954 
(o sea la relación entre poesía y pensar); Vortráge und Aufsátze, 1954 (sen. 
tido de la ciencia, del pensar, de la poesía, de la verdad); Was ist das - die 
Philosophie?, 1956 (la filosofía interna al filosofar, unidad interna de filosofía 
y conciencia); Der Satz vom Grund, 1957 (el porqué del ser como principio 
de razón suficiente); Hebel der Hausfreund, 1957 (el ser como la palabra 
amiga, presente en la casa —=<en el lenguaje— donde habita el hombre); 
Identitát und Differenz, 1957 (la verdad como la mediación, desmitizada del 
inmanentismo absoluto, el problema de la técnica y el problema teológico en 
la filosofia); Gelassenheit, 1959 (la relación de verdad y pensar como acto 
del “encuentro en acto” de verdad y hombre, cuya palabra actualizante se 
busca); Unterwegs zur Sprache, 1959 (el lenguaje como escuchado por la 
palabra, el silencio y el ritmo del ser, y el lenguaje “poiético” —la obra de 
arte— como manifestación de la verdad, del ritmo); Nietzsche, 1961 (la his- 
toria como historia de la plenitud, de la absolutez del ser, de la verdad, en 
su relación histórica al mundo, y por tanto como historia del eterno retorno 
de lo igual); Erláutererungen zu Holderlins Dichtung (indispensable para com- 
prender la temática total del pensamiento heideggeriano); Holzweg, y Der 
Feldweg. El intento es laudable. De la realización y del éxito dudamos un 
poco. Pero es mejor que cada uno experimente. 
J. GERARDO 


GUERRA, L. F.: La filosofia de la naturaleza en Teilhard de Chardin. Publi. 
caciones del Instituto Riva-Agiero, Lima 1964; 120 págs., 18 X 25 cm. 


Aunque sea tarde presentamos esta obra, que también se arrima a la som. 
bra de Teilhard de Chardin. Es una tesis doctoral de 1560, pero que al cabo 
de cuatro años el Autor reconoce todavia como más que fundamentalmente 
suya. No es tanto lo que significa el título, es decir una obra sobre Teilhard. 
Es efectivamente, y en esto está lo mejor del libro, una ontología de la natu. 
raleza de nuevo cuño, inspirada en la obra y el pensamiento de Teilhard. 
Teilhard es el catalizador, corregido y adaptado, por una parte, y también 
hasta cierto punto el modelo. 

La novedad de esta nueva ontología de la naturaleza la pone el Autor 
en adoptar como principio de inteligibilidad el concepto de evolución y de 
cambio. Los aportes de las ciencias particulares, que estudian los objetos rea- 
les, quedan encuadrados en el marco de esta ontologia dinámica. El “hecho 
evolutivo”, distinto de la teoría transformista y de las filosofías “evolutivas” 
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nos lleva a considerar que toda ontología del futuro deberá ser encarada con 
un criterio de génesis ontológica, y no considerando al ser como “ya hecho”. 
Porque la ontología de la naturaleza es entonces un paso previo y anterior 
a la metafísica. Los seres se presentan agrupados en tres estratos (lo inorgá. 
nico, lo vital, lo humano), cuyo desarrollo postula una teologia universal, 
y en última instancia un ser trascendente. El concepto clásico de substancia, 
puede y debe ser defendido dentro de una concepción evolucionista. En cam. 
bio, es imposible mantener hoy en día una explicación cuantitativa y mecánica 
de la realidad cambiante, mientras la concepción evolucionista presenta bases 
sólidas para una mejor respuesta a la pregunta sobre qué es el hombre, y la 
redención cristiana proporciona sentido y esperanza a una ontología evolutiva 
del hombre. 

Trata a Teilhard con simpatía y comprensión, pero sin servilismo. Eso 
está bien. Trata de prolongarlo en una ontología evolutiva de la naturaleza. 
Este intento es magnifico, y aunque su realización resulte, a nuestro juicio, 
demasiado somera en muchos puntos, apunta en una dirección sobre la que 
es preciso trabajar. 

J. ECHARRI 


A. CoLomBO: Sulla fenomenología e la rivelazione delle cose. Casa Editrice 
Patron, Bologna, 1968, 86 págs.; 20 X 14 cms. 


Ensayo filosófico cultural, en que el autor, con un estilo literario acorde 
con el género ensayístico, da su interpretación de la dialéctica histórica del 
pensamiento moderno occidental. En la fenomenologia ve la liberación de 
la alienación de este pensamiento, alienación que consiste en la extrañación 
de las cosas a la razón y que se consuma en la filosofia trascendental de 
Hegel, aunque sus gérmenes se pueden rastrear en las ideas platónicas, en 
la interioridad agustiniana, en la escolástica medieval con sus especies, gér- 
menes que afloran desde Descartes en adelante. En la fenomenología viene 
la liberación de las mediaciones, pero en ella hay que distinguir la intención 
epocal, histórica, de la propia de Husserl que, prendido en la tradición, no 
llega a percibir aquélla. Lo mismo ocurre con Heidegger, que da el paso 
hacia el ser, pero por los atavismos del pensamiento occidental recae en el 
hombre. Esta intención epocal que opera ocultamente en Husserl y Heidegger 
tiende a la supresión de los privilegios, también los de la razón y los del 
filósofo, y así a la supresión de la injusticia especulativa. El principio hu- 
mano se introduce a comienzos del siglo y se libera de su límite epocal en 
la verdad del hombre sencillo, que es el lugar esencial del ser. Esta condición 
humana se ha liberado en el trabajo. Las cosas se revelan en el pensamiento 
sencillo, en el obrar del hombre, también en el obrar técnico y en la empresa 
humana, que no son destructivos ni del hombra (aunque sí de una modalidad 
humana: el individualismo) ni de la naturaleza (ya que ésta es el lugar de 
la empresa). Parecería que la “intención económica” fuera una nueva forma 
del absolutismo de la razón, pero no es asi, porque queda subordinada tanto 
al hombre (colectivización, sociedad socialista o empresa espacial pueden re. 
sultar antieconómicas, pero están determinadas por el principio humano) como 


20 
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a la cosa, ya que el producto sigue siendo cosa, aunque en otra modalidad 
(y la intención económica no afecta al ser del producto, sino a su uso). Así 
se cumple la fenomenología en las cosas; éstas se dan, el fenómeno es la 
pura aparición en el manifestarse de las cosas. Y es puro, porque está libe- 
rado de toda complicación procesual fisico-síquico-noética. La lección fecunda 
de Husserl es el método de la visividad simple. Disciplina eidética, o sea, 
contemplativa de las cosas; apodictica y radical, absolutamente fundada, 
porque está volcada sobre la cosa, que es raíz y fundamento de la mani. 
festación y no necesita de -otro fundamento, de un sujeto como principio 
constitutivo. En cambio, se acaba la fenomenología como fundamentación de 
todas las ciencias: asi concebida es una necesidad del pensamiento alienado, 
del alienado solipsismo de la razón moderna. Añade el autor una “apostilla 
para W. H. Auden”: todo lo que ha dicho lo encuentra expresado en al. 
gunos de sus versos. La poesia tiene al fin y al cabo una prioridad sobre 
la filosofía. 

La obra es a veces dificil en los detalles, por el estilo insinuante, rico en 
alusiones que suponen muchas cosas. La protesta contra los excesos de la 
razón merece nuestra simpatia, aunque a veces resulta unilateral. Y aunque 
hay algo así como intenciones epocales, las épocas y la historia las hacen 
los hombres, y en esta tarea los filósofos han tenido gran parte, aunque no 
sólo por lo que sin saber decían, como profetas del destino que rige la 


historia. 
J. PETRIRENA 


BaAGoLINI, Luigi: Visioni della giustizia e senso comune.—11 Mulino (Bologna 
1968) 489 pp. 14 X 21,5 cm. 


El a. ya conocido por otros trabajos sobre Derecho y Moral, nos presenta, 
ahora este ensayo o, si se quiere, colección de ensayos, con la intención de 
aportar su colaboración al necesario intento de buscar una salida a la crisis 
actual de valores político.jurídicos que padecemos. 

Nos previene en la introducción, con clara sinceridad, que solicitado por 
la benevolencia de algunos amigos ha reunido en la obra varios de sus en. 
sayos anteriores publicados a partir de 1950 sobre algunos problemas que 
se presentan como fundamentales a la conciencia social y cultural contem- 
poránea. El conjunto está integrado también por escritos recientes inéditos 
y por otros ensayos ya publicados en revistas italianas y extranjeras, si bien 
retocados, reelaborados y ampliados. 

Con esta intencionalidad y con esos medios es lógica la ordenación que 
hace en cinco partes de todo el material recogido. 

La valoración de esas partes y de sus respectivos capitulos nos llevaría 
muy lejos ocupándonos una extensión de la que no disponemos. La razón es 
porque se precisaría una detención axiológica en cada temática en sí misma 
considerada, y, sobre todo, de su desarrollo y conclusiones específicas a las 
que se llega en cada caso. 

Cojamos, por ejemplo, la primera parte, advirtiendo que lo mismo se podía 
y debiamos hacer con las restantes cuatro y con los seis interesantes apén- 
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dices. Vemos en dicha parte que se han agrupado genéricamente bajo el título 
“Valoraciones morales y jurídicas en la crisis de la Etica individual” cuatro 
temas a los que se les hace formar un ramillete a pesar de las disparidades, 
pero sin ninguna estridencia y de manera que resulte un conjunto armonioso, 
porque ha habido arte e inteligencia en la construcción del todo. Los temas, 
en su titulación, son tan sugerentes como: Problemas relativos a algunas 
acepciones de los términos “deber” y “poder”; criterios morales y situaciones 
sociales; moralidad social y experiencia religiosa y problemas relativos a la 
distinción valorativa moral y valoración jurídica. En otras partes destacan: 
el tiempo de la conciencia y el tiempo objetivado en el espacio; visión de la 
justicia; la selección del método en la jurisprudencia; la crisis de la autori- 
dad, etc. 

La parte quinta merece en sus tres capítulos una atención especial por 
la problemática que trata no del todo expresada en el título general “Proble- 
mas de la realidad política contemporánea” puesto que así nadie sospecharía 
el importante capítulo doctrinal sobre “La comunicación en los contrastes de 
las visiones del mundo”, a nuestro juicio de gran importancia por las pers. 
pectivas posibles que abre tan actuales y de tanto interés. 

Es claro que algunas apreciaciones son, lógicamente, puntos de vista per- 
sonales del autor que necesitarán más matizaciones para algunos y para otros 
se dará una discrepancia, respetable si se quiere, pero tan digna como la man- 
tenida en las distintas partes de esta obra por Bagolini. 


GONZALO HIGUERA Ulpías 


MAIRE, GASTON: Platon. Sa vie, son oeuvre avec un exposé de sa philosophie. 
Paris. Presses Universitaires de France. 1966. 17,5 Xx 11. 124 pp. 


La obra, publicada dentro de la serie “Philosophes”, presenta en las breves 
páginas que constituyen su primera parte, una exposición clara y concisa de 
la vida y el sistema filosófico de Platón, con citas claras y frecuentes de sus 
obras, visión amplia de conjunto y apertura de horizontes. Los extractos de 
las obras de Platón, que constituyen la segunda mitad del libro, traducidos 
al francés, están bien escogidos, en general, presentando las páginas funda- 
mentales del autor. 

Sin aumentar desmesuradamente las dimensiones de la obra, impuestas por 
la serie de la que forma parte, creemos que se hubieran podido matizar más 
o ampliar algunos de los problemas más fundamentales del pensamiento pla. 
tónico, que ahora solamente se insinúan. P. ej., en la pág. 32, al explicar la 
alegoría de la línea, se hace alusión solamente al plano lógico, sin recalcar 
suficientemente el sentido ontológico de la comparación. El tema de Dios 
se hubiera debido también desarrollar con mayor precisión: v. g. en la pág. 41 
apenas se habla de los que rechazan la identificación del Bien y Dios; la 
concepción de Dios como alma del mundo (libro X de las Leyes) y la relación 
del Demiurgo y las Ideas tampoco se presentan con la amplitud deseada. 

Por fin, entre los pasajes seleccionados de las obras de Platón, nos pa- 
rece que alguno de ellos se hubiera podido ampliar ligeramente, v. g., la cita 
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del Fedón (extr. 9, págs. 107.110) hubiera podido ampliarse, recogiendo algu- 
na de las pruebas de la inmortalidad del alma, e igualmente la del Banquete 
(extr. 6, págs. 94.96) hubiera debido contener el final del discurso de Diotima. 


J. L. Gómez MunTÁN 


Diez ALeEGRía, J. M.: Actitudes cristianas ante los problemas sociales. 2.2 ed. 
corregida y aumentada. Barcelona, Estela, 1967, págs. 290, 14 X 19 cm. 


Esta segunda edición, si bien corregida y puesta al dia con las aporta. 
ciones nuevas de la “Pacem in terris”, del Vaticano II, y algo también de 
la “Populorum progressio”, conserva acrecidas todas las buenas cualidades 
de la primera ed. de 1963. Hay siempre un benemérito y conveniente equi. 
librio, y un jugoso saber y espiritu tradicional en la proposición subrayada 
de esas actitudes cristianas más radicales ante los problemas sociales. Si al. 
guna vez, hoy es particularmente oportuno e indispensable conjuntar esas dos 
tesituras. El libro puede hacer mucho bien a los rezagados, y también a los 
avanzados. 


J. GERARDO 


NoackK, L.: Philosophie-geschichtliches Lexikon. Historisch-bibliographisches 
Handworterbuch zur Geschichte der Philosophie. Faksimile Neudruck der 


Ausgabe Leipzig 1879. Stuttgart, Frommann, 1968, X:X-936 págs., 15 X 21 
centímetros. 


Es oportuna esta reimpresión del gran Diccionario alfabético de Filósofos, 
elaborado por L. Noack y publicado por vez primera en 1879. Noack re- 
corre la lista de todos los nombres de filósofos, sean o no de primer rango, 
y sobre todos nos va diciendo algo. Atiende más a los datos biográficos y 
sobre todo a la exposición de la doctrina del autor correspondiente, deducida 
de sus propias obras, que a una información más exacta y completa de esas 
mismas obras y de los trabajos sobre el Autor. Hay desigualdad en la ex- 
tensión, dedicada a cada Autor, y muy escasa bibliografia en general, pero 
tiene el mérito de ser una obra de su tiempo. En ella y por ella se nos 
refleja un estadio de la historia de la filosofía. La reimpresión es técnica- 
mente muy perfecta, y no hace echar de menos el original. 


J. ECHARRI 


WILLIMCZIK, K.: Friedrich Asts Geschichtsphilosophie. im Rahmen seiner 
Gesamtsphilosophie, Meisenheim am Glan, A. Hain 1967; 144 págs., 23 x 1 
centímetros. 4 


El nombre de Ast es más conocido por su obra Lexicon Platonicum y la 
traducción latina de Platón que no por su filosofia. Seguidor de Schelling y 
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Schlegel, intentó mostrar una deducción idealista de la necesidad inmanente 
en la historia de la filosofía. Después de una Introducción en la que Willimczik 
habla de la biografía de Ast, lo considera como grecista, como esteta y como 
filósofo. En el cap. 1.2 expone el idealismo de Ast. En el 2. propone su 
filosofia de la historia: su concepto general de historia, la posibilidad de una 
filosofía de la historia, sentido de la historia, fuerzas y campo de la historia, 
su posibilidad como ciencia. El cap. 3.2 presenta a la Historia de la Filosofía 
como sintesis de los dos primeros capitulos. Sigue una Bibliografía que com- 
prende: a) los escritos de Ast, p. 133.41; b) literatura general sobre Ast, 
p. 141.4. 


F. Ruiz 


MuraLr, A. von: Die Einheit der heutigen Philosophie. Johannes Verlag, 
Einsiedeln, 1966; 80 págs., 11,5 X 19 cms. 


El autor se propone estudiar si se da o no alguna unidad entre los múl. 
tiples pensamientos y sistemas de la filosofia actual. Y cree poder responder 
que si. El pensamiento filosófico actual está dominado por la dialéctica de 
Hegel, lo mismo que antes de Hegel estuvo regido por la lógica de Aristó. 
teles. Autodeterminación del Ser que se des.pliega o se realiza en su historia, 
siempre en camino hacia su plenitud y totalidad. Un Ser que se da desde 
siempre en su esencia o en su idea, pero que ha de llegar a ser plenamente 
explicitando o ex.plicando sus virtualidades. Como el ser vivo al crecer va 
siendo más él mismo o como la idea (el ideal) del artista va plasmándose 
en una realidad. Pero siempre en pura inmanencia. No es difícil descubrir 
con el autor esta misma inspiración profunda en pensamientos aparentemente 
tan dispares como los de Husserl, Marx, Sartre, Dufrenne, Heidegger... y la 
teología cristiana. Porque lo peculiar de este trabajo es la afirmación de que 
hay una Denkstruktur idéntica en muchos pensadores modernos, por más dis. 
par que pueda ser su Denkinhalt. También la teologia, concretamente la teo- 
logía de la Iglesia como Cuerpo mistico, usa esas mismas categorías de una 
Totalidad dada ya de alguna manera, pero todavía en vías de realización, 
en camino hacia su cumplimiento. No hay que extrañarse entonces de ver 
tan cercanos en su Denkstruckur a un Teilhard de Chardin y a un Heidegger. 
El autor señala el origen de la aporía fundamental del pensamiento filosófico 
actual (no cristiano). La filosofia moderna aplica sin saberlo categorias teo- 
lógicas (es sabido que el primer Hegel fue teólogo) a un programa pura- 
mente humanístico. Rechaza el Absoluto trascendente y lanza al hombre en 
busca de un absoluto inmanente (en la ciencia, en la historia, en el arte...). 
Niega a Dios, y le impone al hombre como ideal lo divino. De ahí, de este 
intento imposible, nacerán el sentimiento del absurdo frente a la existencia 
y el aniquilamiento de la persona. Prescindiendo de detalles, libro muy inte- 
resante y sugerente. 


Juan PEGUEROLES 
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SPINOZA: Philosophie et politique. Textes choisis par L. Guillermit. Paris, 
P. U. F., 1967; 142 pág., 11,5 Xx 17,5 cm. 


Como el mismo título indica, el libro recoge una serie de textos escogidos 
sobre el pensamiento político de Spinoza, precedidos con acierto por otros 
(unas 40 páginas) que resumen la filosofía spinoziana y que ayudarán a en. 
cuadrar más acertadamente su teoría política. 


J. P. 


GARDINER, P.: The nature of historical explanation (Oxford Paperbacks, 144) 
Oxford, Oxford University Press, 1968, X11142 págs., 20 X 13 cms. 


Es una reproducción de la edición de 1952, en la que el autor intenta inves- 
tigar el carácter lógico de la explicación histórica, y considera algunos pro. 
blemas filosóficos que comúnmente van unidos a ella. En el cap. 1.2 considera 
la explicación científica y la de la vida de cada dia. En el 2. examina estas 
cinco cuestiones: si la historia es sui generis, si hay problema acerca del 
_pasado, la unicidad de la historia, 'el dentro.fuera de los hechos históricos, 
y el lenguaje de la descripción histórica. En el 3. examina la conexión causal 
en la historia. Y en el 4.2, diversos aspectos mentales de la explicación 
histórica. | 


F. Ruiz 


II. REVISTAS 
a) Elenco filosófico. 


NotTaA.—Seleccionamos, de las Revistas extranjeras, los artículos que 
ofrecen particular interés filosófico. De las Revistas españolas e hispanó- 
fonas, y de los articulos extranjeros sobre temas españoles, hallará el 
lector una información más completa y sistemática en el elenco anual 


de PENSAMIENTO BIBLIOGRAFÍA FiLosÓóFICA ESPAÑOLA. 


ACME. ANNALI DELLA FACOLTA DI LETTERE E FILOSOFIA DELL' 
UNIVERSITA DEGLI STUDI DI MILANO, 21 (1968) 1: -Pacchi, Arrií- 
go: Una “biblioteca ideale” di Thomas Hobbes: il Ms E2 dell'archivio di 
Chatsworth (5-42). -Froldi, Rinaldo: Natura e societá nellopera di Cien- 
fuegos (con un'appendice di testi inediti) (43-86). 
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AGGIORNAMENTI SOCIALI, Milano, 19 (1968) mn. 9-10: -Ramos-Regi- 
dor, José: Sviluppo dei popoli e rivoluzione (consideraciones teológico- 
sociológicas) (575-602). -Lercaro, Giacomo (Card.): Coscienza cristiana 
e violenza (621-632). 


AQUINAS, Roma, 11 (1968) 3: -Bogliolo, Luigi: La base del realismo nel 
pensiero di Mons. Luigi Chiesa (287-328). -Pizzorni, Reginaldo M.: Uma- 
nesimo plenario e diritto naturale (329-339). -Orlando, Pasquale: Il pro- 
blema critico-gnoseologico in Gaetano Sanseverino (340-377). -Renzi, Sta- 
nislao: Accidentalitá dell'essere nell'essere possibile secondo Avicenna (378- 
384). -Bonifazi, Duilio: Filosofia, teologia e poesia di Dante nella critica 
d'oggi (385-398). -Giamnini, Giorgio: L'edizione italiana della “Metafisica” 
di Campanella (399-403). 


ARCHIV FUR RECHTS- UND SOZIALPHILOSOPHIE, Wiesbaden, 54 
(1968) 2: -Perelman, Chaim: Une théorie philosophique de l'largumenta- 
tion (141-151). -Hiinz, Manfred O.: Folgerichtigkeit und Voraussehbarkeit, 
Universelle Kategorien rechtlichen Denkens und Handelns? (153-157). 
-Hruschka, Joachim: ¿“Zum Problem der Verbindlichkeit von Rechtsnormen 
(159-178). -Kussbach, Erich: Recht und Kultur. Der Rechtsbegriff bei 
Huizinga (179-216). -Bondy, Otto: The validity problem in hebrew law 
(217-232). -Kuruez, Jenó: Uleber gesellschaftlichen Auftrag und politische 
Potenz der technischen Intelligenz (233-246). -Albert, Hans: Sozialwis- 
senschaft und politische Praxis (en torno a K. Lompe) (247-277) (resú- 
menes finales en francés e inglés). — Beiheft Neue Folge, Nr. 5 (1968): 
-Dorsey, Gray L.: Law and the formative process of social order (1-20). 
-Schuman, Samuel 1.: The validation of new forms of social organizations: 
a new title for the old “Is”-"Ought” problem (21-28). -Edel, Abraham: 
Validation as a social process: conceptual bridge over the Is-Ought chasm? 
(29-41). -Jenkins, Iredell: “The ontology of law and the validation of social 
change (42-62). -Parker, Douglas H.: Normative criteria for the validity 
of ordering ideas (63-72). -Pollack, Ervin H.: "The role of legal method in 
forming social organization (73-80). -Dais, Eugene E.: Law, value and 
validation in basic social change: some reflections on the underdevelop- 
ment problem (81-102). -Moffat, Robert C. L.: Coherence and goodness 
(103-109). Flower, Elizabeth: Induction and social validation (110-119). 
-Tollett, Kenneth S.: The legalization of social ordering (120-135). -Doyle, 
James F.: The future role of the nation-state (136-142). MacGuigan, 
Mark R.: Validation: a moral concept (143-151). -Gottlieb, Gidon: Legi- 
timacy and the validation of forms of social order (152-154). 


ARCHIVES DE PHILOSOPHIE, Chantilly-Paris, 31 (1968) 2: -Ritter, Joa- 
chim: Personne et propriété selon Hegel (Principes de la philosophie du 
droit, 34-81). (179-201). Ingarden, Roman: De la connaissance de l'oeuvre 
littéraire (202-263). -Hememann, Wolfahrt: Connaissance et décision. 
Helmut Kuhn et la philosophie de l'afirmation ontologique (264-280). -Ka- 
linowski, Georges: Ontologie et esthétique chez Roman Ingarden (281-287). 
-Sales, Michel: Mythe et foi aux colloques de Rome (288-300). -Nica- 
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sius, C.: La philosophie au pays des philosophes. A propos de deux pen- 
seurs grecs contemporains (301-303) — 31 (1968) 3: -Levert, Paule: Jean 
Nabert. Une philosophie de l'intériorité pure (355-416). -Horn, J. C.: La 
Langue fondamentale” de Freud et la philosophie de la réalité de Schelling 
(417-433). -Hengelbrock, Jórgen: Cogito, ergo sum liber. Un essai sur Jules 
Lequier (434-455); note annexe: Lequier et le libre arbitre, por X. Tilliette 
(456-458). -Jeannerod, M.: Situation du transactionisme (en torno a la 
percepción del mundo externo) (459-463). -Wolff, Edgar: La structure 
du monde intelligible chez Kant, ses étages et leurs expressions analogiques 
(464-467). -Joussain, André: Philosophie d' André Lamouche. Rythmologie 
universelle et métaphysique de l'harmonie (468-472). -Metz, André: Des- 
cartes et Leibniz. Note sur leurs conceptions de la force et du mouvement, 
á la lumiére de la science actuelle (473-476). — 31 (1968) 4: -Baumgartner, 
Hans Michael: Sur la conception de Dieu dans la philosophie transcen- 
dantale. Remarques relatives á la querelle de l'athéisme de 1798-1799 (531- 
555). -Dirven, E.: Justification de la Métaphysique. Á propos de la cor- 
respondance entre Blondel et Maréchal (556-585). Vasilie, S. T.: Esquisse 
pour une théorie de la vérité (586-627). -Chaix-Ruy, J.: Vico et Descartes 
(628-639). -Ruso, Prancois: Chronique galiléenne (movimiento bibliográfi- 
co en torno a G. con ocasión del IV Cent. de su nacimiento) (640-647). 
-Lauth, Reinhard: La constitution du texte des “Regulae” de Descartes 
(649-656). -Schottky, Richard: Epistémologie et philosophie politique chez 
Hobbes, Locke et Rousseau (657-663). -Philonenko, A.: Du principe de 
la philosophie kantienne comme théorie de l'objectivité selon l'interpréta- 
tion de B. Rousset (664-680). 


BJDRAGEN. TIJDSCHRIFT VOOR FILOSOFPIE EN THEOLOGIE, Nij- 
megen, 29 (1968) 3: -Bakker, Ton: Relation comme communication. Cri- 
tique de la doctrine thomiste de la relation (259-287) (texto flamenco y 
resumen final en francés). 


BROTERIA, Lisboa, 87 (1968) n. 11: -Eragata, Júlio: Humanismo e ateismo 
(429-443). 


BULLETIN DE LA SOCIETE FRANCAISE DE PHILOSOPHIE, Paris, 62 
(1968) 3: -Derrida, Jacques (y otros en la discusión): La “différance” (se- 
sión del 27 enero 1968) (73-120). 


LA CIVILTA CATTOLICA, Roma, 120 (1969) quad. 2846: -Flick, Mauri- 
zio: Riflessioni metodologiche per una teologia del progresso (119-128). 


-Bortolaso, Giovanni: Ludwig Wittgenstein: linguaggio e metafisica (142- 
149). 


COLLECTANEA FRANCISCANA, Roma, 38 (1968) 3-4: -Bérubé, Ca- 
mille: De la philosophie á la sagesse dans l'itineraire bonaventurien (257- 
307). 
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CONVIVIUM, Sáo Paulo, Brasil, 11 (1968) 2: -Galeffi: Romano: O problema 
estético (28-37). -Sá Porto, J. de: Os novos filisteus da cultura (38-42). = 
11 (1968) 3: -Vecchio, Giorgio del: O estado e os problemas da vida 
social (3-18). -Hegenberg, Leónidas: Alguns tópicos de lógica e de filosofia 
da linguagem (47-63). 


DIALECTICA, Lausana, Suiza, 22 (1968) 1: -Rosenthal, Sandra B.: The 
cognitive status of theoretical terms (3-17); observaciones al anterior por 
P. Bernays (18-19). -Gruender, David: Constructs and fictions (20-28). 
-Lee, Donald $.: Scientific method as a stage process (28-44). -Beard, 
Robert W.: The paradoxes of analysis and identity (45-46). -Wittenberg, 
Alexander: Priorities and responsibilities in the reform of mathematical 
education. An essay in educational meta-theory (58-74). 


DIVUS THOMAS, Piacenza, 71 (1968) 4: -Guzmán Vicente, Laurentius de: 
De notione subsistentiae apud Sanctum Thomam (397-422). -Fabro, Cor- 
nelio: L'accusa di ateismo a Kant e ai kantiani dei parroci tedeschi (438- 
440). 


ETHICA. RASSEGNA DI FILOSOFIA MORALE, Forli, 7 (1968) 2: -Ar- 
nauld, Antonio: L'accordo della grazia e della liberta (81-89). -Daniélou, 
Jean: La crisi della cultura (101-105). -Noce, Augusto del: Contestazione 
e valori (107-119). -Morra, G.: Tempo ed eternitá nelle antropologie 
filosofiche (121-142). 


ETUDES, París, aoút- sept. 1968: -Beirnaert, Louis: L'inconscient dans la 
religion (278-286). — octobre 1968: -Morel, Georges, Nietzsche et la crise 
(crisis universitaria) (364-382). -Certeau, Michel de: Pour une nouvelle 
culture: le pouvoir de parler (383-398). -Régnier, Marcel: L'homme, nature 
ou histoire? (443-450). — novenbre, 1968: -Marlé, René: La théologie 
dite de la “mort de Dieu” (491-501). -Morel, Georges: Nietzsche et la 
crise (suite) (502-518). — décembre, 1968: -Dardelin, Marie-Joélle: Con- 
sidérations sur le pouvoir (691-699). -Nau, Francois: La vie, phénoméne 
physico-chimique? (700-718). -Antoine, Pierre: Est-ce tout de vivre (719- 
731). 


FILOSOFIA E VITA, Roma, 9 (1968) 3: -Vrana, Carlo: Problematica filo- 
sofica della biologia vitalistica prima di H. Driesch (244-252). -Pennino, 
Luciano: Psicologia e filosofia, oggi. Contributo alla storia dei loro rap- 
porti (253-264). -Raschini, Maria A.: L'ontologia dinamica e la suggestione 
dei “maudits” nel pensiero di M. F. Sciacca (265-270). -Mondin, Battista: 
La filosofia di Romano Guardini (282-288). -Brancaforte, Antonio: Unita 
del filosofare e pluralismo filosofico nella “Introduzione critica alla storia 
della filosofia” di Pietro Prini (289-297). 


FREIBURGER ZEITSCHRIFT FUúR PHILOSOPHIE UND THEOLOGTE, 
Friburgo, Suiza, 15 (1968) 2: -Haas, Alois M.: Zur Frage der Selbster- 
kenntnis bei Meister Eckhart (190-261). -Schaller, Toni: Die Meister 
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Eckhart-Forschung von der Jahrhundertwende bis zur Gregenwart (262- 
314). 


GIORNALE DI METAFISICA, Génova, Universitá, 23 (1968) 2-3: -Gabriel, 
Leo: Natura, storia, libertá e la logica integrale. III. Le forme di pensiero 
della logica integrale (145-163). -Sciacca, Michele Federico: Filosofia e 
antifilosofia (164-178). -Cicinato, Dante: Sulla via della confutazione dello 
scetticismo (179-185). -Conci, Domenico: A proposito della “filosofia come 
scienza rigorosa” di E. Husserl (186-107). -Laniso, Antonella: Linguaggio 
simbolico e filosofia dell'indagine di Paolo Ricoeur (208-218). -Selvaggi, 
Filippo: La responsabilita del Bellarmino nella condanna di Galileo (219- 
245). -Aróstegui, Antonio: Los grados del saber según San Agustín (246- 
258). -Devaux, André-A.: Bibliographie des travaux de et sur René Le 
Senne (259-282). -Femiano, Salvatore: Á proposito della “conversione” e 
del concetto di “ente” di Tommaso Campanella (283-294). 


GREGORIANUM, Roma, 49 (1968) 4: -Huber, Carlo: We can still speak 
about God (667-693). -Queralt, Antonio: Una opinión que hay que revi- 
sar: ¿Sostiene Luis de Molina la especificación del acto por el objeto for- 


mal? (694-725). 


INTERNATIONAL PHILOSOPHICAL QUARTERLY, Fordham Universi- 
ty, New York, 8 (1968) 3: Weier, Winfried: A metacritique of Kant's 
Critique of reason (317-333). -Bossart, William H.: Kant's doctrine of the 
reciprocity of freedom and reason (334-355). -Christensen, Darrel E.: He- 
gel's phenomenological 'analysis and Freud's psychoanalysis (356-378). 
-Smith, P. Christopher: Heidegger, Hegel, and the problem of “das Nichts” 
(379-405). -Sen, Sanat Kumar: Time in Sankhya-Yoga: (406-426). -Wood, 
Richard James: Plato's atomism (427-441). -Agassi, Joseph: The novelty of 
Popper's philosophy of science (442-463). -King-Farlow, John: Cogency, 
conviction, and coertion (464-473). — 8 (1968) 4: -Wu, Joseph S.: Con- 
temporary western philosophy from an eastern viewpoint (491-497). -Qa- 
dir, C. A.: An early islamic critic of aristotelian logic: Ibn Taimiyyah 
(498-512). -Foss, Laurence: Language, perception and fact (513-546). 
-Hems, John 'M.: Husserl and/or Wittgenstein (547-578). -Joshi, K. S.: 
On the possibility of yogic powers (579-585). -Reagan, Charles E.: Ri- 
coeur's “diagnostic” relation (586-592). -Potter, Vincent G.: A survey of 
recent Peirce literature (593-618). -Nampiaparambil, Albert: Reflections on 
the 41st. Indian Philosophical Congress (619-629). 


JOURNAL OF THE HISTORY OF PHILOSOPHY, University of Califor- 
nia Press, Berkeley-Los Angeles, U. S. A., 4 (1968) 1: -Schiller, Jerome: 
Just men and just acts in Plato's “Republic” (1-14). -Fakhry, Majid: A 
tenth-century arabic interpretation of Plato's cosmology (15-22). -Skorpen, 
Erling: Kant's refutation of idealism (23-34). -Mandelbaum, Maurice: On 
interpreting Mill's “utilitarianism” (35-46). -Rountree, Benjamin: The role 
of Malebranche in Ernest Renan's philosophical development (47-55). 
-Madden, Edward H.: Oberlin's first philosopher (57-66). -Schmitt, Char- 
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les: An unknown seventeenth-century french translation of Sextus Empiri- 
cus (69-76). <= 4 (1968) 4: -Anton, John P.: The aristotelian doctrine of 
“homonyma” in the “Categories” and its Platons antecedents (315-326). 
-Samburski, S.: The theory of forms: a problem and four neoplatonic solu- 
tions (327-340). -Skulski, Harold: Paduan epistemology and the doctrine 
of the One Mind (341-362). -Rubinoff, Lionel: Collingwood's theory of 
the relation between philosophy and history: a new interpretation (363- 
380). 


THE JOURNAL OF PHILOSOPHY, Columbia University, New York, 65 
(1968) 11: -Cohen, L. Jonathan: Geach's problem about intentional iden- 
tity (329-335). -Dennett, D. C.: Geach on intentional identity (335-341). = 
65 (1968) 12: -Wertheimer, Robert: Conditions (355-364). — 65 (1968) 
13: -Perry, Thomas D.: Moral autonomy and reasonableness (383-401). — 
65 (1968) 14: -Benardete, José A.: Continuity and the theory of measure- 
ment (411-430). — 65 (1968) 15: -Castañeda, Héctor-Neri: On the logic 
of attributions of self-knowledge to others (493-456). — 65 (1968) 16: 
-Stoutland, Frederick: Basic actions and causality (467-475). -Stocker, 
Michael: How to prevent self-prediction (475-477). -Skyrms, Brian: Su- 
pervaluations: identity, existence, and individual concepts (477-482). -Le- 
vin, David Michael: More aspects to the concept of “aesthetic aspects” 
(483-490). = 65 (1698) 17: -Hinman, Peter G., Kim, Jaegwon, Stich, Ste- 
phen P.: Logical truth revisited (495-500). -Linsky, Leonard: On interpreting 
doxastic logic (500-502). — 65 (1968) 18: -Ennis, Robert H.: Enumerative 
induction and best explanation (523-529). -Harman, Gilbert H.: Enume- 
rative induction as inference to the best explanation (529-533). — 65 (1968) 
19: -Shoemacker, Sydney S.: Self-reference and self-awareness (555-567). 
-Woods, Michael: Reference and self-identification (568-578). -Wassers- 
trom, Richard A.: Three arguments concerning the morality of war (578- 
590). -Harman, Gilbert H.: Three levels of meaning (590-602). — 65 (1968) 
20: -Cartwright, Richard L.: Some remarks on essentialism (615-626). 
-Fodor, Jerry A.: The appeal to tacit knowledge in psychological expla- 
nation (627-640). -Hintikka, Jaakko: Are mathematical truths synthetic a 
priori? (640-651). -Suppes, Patrick: The desirability of formalization tn 
science (651-664). — 65 (1968) 21: -Vlastos, Gregory: The argument in 
the “Republic” that “justice pays” (665-674). -Feinberg, Joel: Collective 
responsibility (674-688). -Schrader, George: Kant and Kierkegaard on duty 
and inclination (688-701). 


KANT-STUDIEN, Bonn, 59 (1968) 2: AlL-Azm, S. J.: Abolute space and 
Kant's first antinomy of pure reason (151-164). -Allison, Henry E.: Kant's 
concept of the transcendental object (165-186). -Alphéus, Karl: Was ist 
der Mensch (nach Kant und Heidegger) (187-198). -Lauener, Henri: Das 
Problem der Kausalitát bei Salomon Maimon (199-211). -Lówisch, Dieter- 
Jiirgen: Sitte, Legalitát und Moralitát in der Erziehung (212-229). -Menzel, 
Ladislav: Ordnungsrelationen und Mundus sensibilis. Fine Auseinandersetz- 
ung mit Ernst Cassirer (230-239). -Kaulbach, Friedrich: Kant's Theorie 
der Dialektik (discusión con H. Heimsoeth) (240-250). = 59 (1968) 3: 
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-Bayerer, Wolfgang: Bemerkungen zu einer vergessenen Reflexion Kants 
iiber das “Gefihl der Lust und Unlust” (267-272). -Flach, W.: Die Lehre 
von den Strahlungsgesetzen und das philosophische Problem der wissen- 
schaftstheoretischen BEinschátzung der exakten Naturwissenschaft (283- 
295). -Chin-Tai, Kim: Kants “supreme principle of morality” (296-308). 
-King, J. Charles: Bradley's “duty for duty's sake” and Kant's ethics (309- 
317). -Krausser, P.: Uleber eine unvermerkte Doppelrolle des kategorischen 
Imperativs in Kants “Grundlegung zur Metaphysik der Sitten” (318-332). 
-Kriiger, L.: Wollte Kant die Volstándigkeit seiner Urteilstafel beweisen? 
(333-356). 


MELANGES. INSTITUT DOMINICAIN D'ETUDES ORIENTALES DU 
CAIRE, Dar Al-Maaref, Le Caire, n. 9 (1967): -Madkour, Ibrahim: Duns 
Scot entre Avicenne et Averroés (119-131). -Anawati, G. C.: Bibliogra- 
phie islamo-arabe. Livres et articles sur l'Islam et l'arabisme parus, en lan- 
gues occidentales, durant la période 1960-1966 (143-213). 


MIND, Oxford, 77 (1968) n. 307: -Levison, M., -Morton, A. Q., and -Wins- 
pear, A. D.: The seventh letter of Plato (309-325). -Campbell, Richard: 
Proper names (326-350). -Brutian, George: On the conception of polylogic 
(351-359). -MacAdam, James 1.: The precepts of justice (360-371). -Harri- 
son, Jonathan: Unfulfilled conditionals and the truth of their constituents 
)372-382). -Sumner, L. W.: Value judgments and action (383-399). -Duff- 
Forbes, D. R.: The regress argument in the “Republic” (406-410). -We- 
deking, Gary A.: On a finitist “solution” to some Zenonian paradoxes 
(420-426). - 78 (1968), n. 308: Woozley, A. D.: Legal duties, offences 
and sanctions (461-479). -Duerlinger, James: Aristotle's conception of 
syllogism (480-499). -Kirwan, Christopher: On the connotation and sense 
of proper names (500-511). -Holdcroft, D.: A principle about “about” 
(512-525). -Zemach, E. M.: A definition of memory (526-536). -Sayward, 
Charles: Propositions and eternal sentences (537-542). -Mitchell, Dorothy: 
Must we talk about “is” and “ought”? (543-549). -Finn, D. R.: Categories 
of psychological explanation (550-555). -Collins, Arthur W.: How one 
could tell were a bee to guide his behaviour by a rule (556-560). — 78 
(1969), n. 309: -Ross, Alf: On self-reference and a puzzle in constitutional 
law (1-24). -Whiteley, C. H.: Epistemological strategies (25-34). -Gordon 
Lorenne M.: Conventional expressions of emotion (35-44). -Taylor C. 
C. W.: Forms as causes in the “Phaedo” (45-59). -Mouton, David L.: 
Thinking and time (60-76). -Yourgrau, Wolfgang: Gódel and physical 
theory (77-90). -Levison, A. B., and -Thalberg, 1: Essential and causal 
explanations of action (91-101). -Talmor, Sascha: The aesthetic judgment 
and its criteria of value (102-115). -Matheson, Gordon: Concerning sense 
and non-sense (116-120). -Garner, Richard T.: Some remarks on act 


utilitarianism (124-128). -Mueller, lan: Zeno's paradoxes and continuity 
(129-131). 


THE MODERN SCHOOLMAN, Saint Louis University, U. S. A., 46 (1968) 
1: -Wood, Robert E.: Flatland: an introduction to metaphysical thinking 
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(1-9). -Stack, George J.: Aristotle and Kierkegaard's concept of choice 
(11-23). -Kennedy, Leonard A.: Peter of Ledesma and the distinction bet- 
ween esence and existence (25-38). -Catan, John R.: The aristotelian aporia 
concerning separate mind (40-50). -Perreiah, Alan R.: De conceptu entis: 
a reconsideration (50-56). 


THE MONIST. AN INTERNATIONAL QUARTERLY JOURNAL OR 
GENERAL PHILOSOPHICAL INQUIRY, La Salle, Illinois, U. S. A., 52 
(1968) 1: Número monográfico dedicado a la educación: -Frankena, Wil- 
liam K.: Educational values and goals: Some dispositions to be fostered 
(1-10). -Blanshard, Brand: Current issues in education (11-27). -Olafson, 
Frederick A.: Philosophy and the humanities (28-45). -Aldrich, Virgil C.: 
The teacher's station and its duties (46-59). -McMurrin, Sterling M.: On 
the meaning of the philosophy of education (60-69). -Beck, Clive: Edu- 
cational value statements (70-86). -Jarrett, James L.: Coming to know 
persons, including oneself (87-103). -Waks, Leonard Joseph: Knowledge 
and understanding as educational aims CORO): -Pincoffs, Edmund L.: 
What can be taught? (120-132). 


THE NEW SCHOLASTICISM, Catholic University of America, Washing- 
ton, 42 (1968) 3: -Richards, R. C.: Ockham and skepticism (345-363). 
-Chroust, Anton-Hermann: The doctrine of the soul in Aristotle's lost 
dialogue “On Philosophy” (364-373). -Chambers, Connor J.: The progres- 
sive norm of cartesian morality (374-400). -Lobkowicz, N.: Quidquid mo- 
vetur ab alio movetur (401-421); réplica de Weisheipl, James A. (422- 
431). - 42 (1968) 4: -Vail, Loy M.: Heidegger's conception of philosophy 
(470-496). -Driscoll, Giles: Heidegger's ethical monism (497-510). -Ri- 
chardson, William J.: ¡Heidegger's critique of science (511-536). -Weber, 
Renée: A critique of Heidegger's concept of “solicitude” (537-560). -Ger- 
ber, Rudolph J.: Focal points in recent Heidegger scholarship (561-577). 
-Adler, Mortimer J.: Sense cognition: Aristotle vs. Aquinas (578-591). 


NOUVELLE REVUE THEOLOGIQUE, Louvain, 90 (1968) 8: -Malevez, L.: 
Présence de la théologie a Dieu et á l'homme (785-800). -Nossent, Geor- 
ges: Dieu et la morale (801-811). — 90 (1968) 9: -Rideau, Emile: Le 
structuralisme (918-935). 


LA PENSEE, Revue du: Rationalisme moderne, París, nn. 140-131, agosto- 
octubre 1968: -Casanova, Antoine: Christianisme, structures et histoire (95- 
116). -Oizerman, T.: Marx, Hegel et la conscience bourgeoise d'aujourd'- 

-hui (117-130). 


THE PHILOSOPHICAL QUARTERLY, Dundee, 18 (1968), n. 73: -Mayo, 
Bernard: Traces and portents (289-298). -Rachels, James: Wants, reasons, 
and justifications (299-309). -Mackenzie, J. C.: Prescriptivism and rational 
behaviour (310-319). -Swinburne, R. G.: Miracles (320-328). -Long, A. A.: 
The stoic concept of evil (329-343). -Llevelyn, J. E.: Family resemblance 
(en torno a Wittgenstein) (344-346); réplica al anterior: L. Pompa (347- 
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353). -Rennie, M. K.: Two mistakes about logic (354-355). -Rose, Den- 
nis J.: Retribution and impartiality (356-358). — 19 (1969) 1: -Keyt, David: 
Plato's paradox that the immutable is unknowable (1-14). -Phillips, D. Z.: 
Wisdom's Gods (15-32). -Boden, Margaret A.: Machine perception (33- 
45). -Suchting, W. A.: Perception and the time-gap argument (46-56). 
-McLaughlin, Andrew: A note on false pleasures in the “Philebus” (57-61). 
-Faber, Richard N.: Alston's theory of meaning (62-68). Odegard. Dou- 
glas: Personal and bodily identity (69-71). -Seligman, David B.: A note 
on Odegard's sensations (71-72). -Taylor, Charles: “Two issues about ma- 
terialism (en torno al libro de D. H. Armstrong, “A materialist theory of 
mind”) (73-79). 


THE PHILOSOPHICAL REVIEW, Cornell University, Ithaca, New York, 
77 (1968) 4: -Searle, John R.: Austin on locutionary and illocutionary acts 
(405-424). -Craig, E. J.: Berkeley's attack on abstract ideas (425-437). 
-Goldberg, Bruce: The correspondence hypothesis (438-454). -Broad, C. D.: 
Bertrand Russell's first forty-two years, in self-portraiture (455-473). 
-Yost, R. M.: The philosophy of C. D. Broad (476-490). -Lehrer, Keith: 
Belief and knowledge (491-499). — 78 (1969) 1: -Alstom, William P.: 
Feelings (3-34). -Parsons, Terence: Essentialism and quantified modal logic 
(35-52). -Matthews, Gareth B.: Mental copies (53-73). -Vlastos, Gregory: 
“Sel£-predication” in Plato's later period (74-78). -Molnar, George: Knea- 
le's argument revisited (79-89). -Long, Peter: Are predicates and relational 
expressions incomplete? (90-98). 


PHILOSOPHY, Londres, 43 (1968) n. 166: D'Entreves, A. P.: On the nature 
of political obligation (309-323). -McGloskey, H. J.: Some arguments for 
a liberal society (324-344). -Smart, Alwynne: Mercy (tema de derecho 
penal; la gracia) (345-359). -Newell, R. W.: Ethics and description (360- 
370). -Sanford, David H.: McTaggart on time (371-378). 


PHILOSOPHY AND PHENOMENOLOGICAL RESEARCH, University of 
Buffalo, U. S. A., 29 (1968) 1: -Levin, David Michael: Induction and 
Husserl's theory of eidetic variation (1-15). -Kuspit, Donald B.: Fiction 
and phenomenology (16-33). -Oosthuizen, D. C. S.: The role of imagi- 
nation in judgments of fact (34-58). -Munk, Arthur W.: A critic of 
contemporary american philosophy: a plea for creativity (59-67). -Kattsoff, 
L. O.: The discernment of moral attributes (68-83). -Turner, Merle B.: 
Deciding for God. “The bayesian support of Pascal's wager (84-90). -“Tom- 
berlin, James E.: The expression theory of avowals (91-96). -Hartman, 
Robert $.: Sparshott's “Enquiry into goodness” (discusión) (97-104). 
-Kearns, John T.: Sameness or similarity? (105-115). — 29 (1968) 2: -Bo- 
ler, John F.: Agency (165-181). -Ganguly, S. N.: Culture, communication 
and silence (182-200). -Dupré, Louis: Husserl's thought on God and faith 
(201-215). -Lang, Berel: The neurotic as moral agent (216-231). -Dennett, 
D. C.: Features of intentional actions (232-244). -Wu, Kuang-Ming: Are 
persons replaceable? (245-256). -Marras, Ausonio: Intentionality and cog- 
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nitive sentences (257-263). -Krikorian, Y. H.: Cohen's rationalistic natu- 
ralism (264-273). -Zimmerman, Robert, L.: On Nietzsche (274-281). 


PHILOSOPHY TODAY, Celina, Ohio, U. $. A., 12 (1968) 1: -Emad, Parvis: 
The great themes of Scheler (4-12). -Owens, Thomas J.: Scheler's “emo- 
tive” ethics (13-20). -Frings, Manfred: Heidegger and Scheler (21-30). 
-Hartmann, Wilfried: Max Scheler and the english-speaking world (31-40). 
-Scheler, Max: Problems with a sociology of knowledge (presentación y 
traducción por Ranly, Ernest) (42-70). 12: (1968) 2: -Gerber, Rudolph: 
Nietzsche: reason as power for humanism (75-92). -Luther, Arthur: Hoc- 
king and Scheler on feeling (93-99). -Munson, Thomas: “The analysis of 
religious discourse (100-113). -Ricoeur, Paul: Structure, word, event (114- 
129). -Gillan, Garth: Word, spectacle, mask (130-137). -Rasmussen, Da- 
vid: Mircea Eliade; structural hermeneutics and philosophy (138-147). 


PHRONESIS. A JOURNAL FOR ANCIENT PHILOSOPHY, Assen, Ho- 
landa, 13 (1968) 1: -Ilting, K. H.: Platons “Ungeschriebenen Lehren”: der 
Vortrag “iúiber das Gute” (1-31). -Hyland, Drew A.: ”Epws, "Eri0uula 
and Oikiax in Plato (32-46). -Sprute, Jiirgen: Úber den Erkenntnisbegriff 
in Platons Theaitet (47-67). -Lloyd, G. E. R.: The role of medical and 
biological analogies in Aristotle's ethics (68-83). -Mulgan, R. G.: Indivi- 
dual and collective virtues in the “Republic” (84-87). -Fortenbaugh, W. W.: 
A note on “De anima” 412 b 19-20 (88-89). | 


PROJET, Paris, 30 (1968) décembre: -Laurent, Philippe: Les contestations 
de la société industrielle (1170-1179). -Jeanniére, Abel: Pour une sexualité 
humaine (1231-1243). 


RASSEGNA DI TEOLOGIA, Milano, 9 (1968) 3: -Leone, Luigi: Anima- 
zione cristiana del mondo e conoscenza di Dio nella lettera “A Diogneto” 
(175-185). -Kereszty, R.: Teologie della “morte di Dio” (ovvero: l'urgen- 
za di una teologia “naturale”) (193-202). 


RECHERCHES DE SCIENCE RELIGIEUSE, París, 56 (1968) 2: -Maha- 
mé, Chrysologue: Les auteurs spirituels dans l'élaboration de la philosophie 
blondélienne, 1883-1893 (225-240). -Marlé, René: Une biographie de Die- 
trich Bonhoeffer (289-296). — 56 (1968) 4: -Morel, Georges: Nietzsche et 
le sacerdoce (513-538). -Places, Edouard des: Bulletin de philosophie re- 
ligieuse des Grecs (602-627). 


THE REVIEW OF METAPHYSICS, Haverford, Pens., U. S. A., 22 (1968) 
1: -Needleman, Jacob: Why philosophy is easy? (3-14). -Cormman, Ja- 
mes W.: On the elimination of “sensations” and sensations (15-35). -Eoss 
Laurence: The myth of the given (36-57). -Gourevitch, Victor: Philoso- 
phy and politics, 1 (58-84). -Hartmann, Klaus: Phenomenology, ontology, 
and metaphysics (85-112). -MacKinnon, Edward: Epistemological problems 
in the philosophy of science, 1 (113-137). — 22 (1968) 2: -Lacey, Hugh M:: 
Empiricism and Augustine's problems about time (219-245). -Macklin, 
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Ruth: Doing and happening (246-261). -Krausser, Peter: Dilthey's revo- 
lution in the theory of structure of scientific inquiry and rational behavior 
(262-280). -Gourevitch, Victor: Philosophy and politics, 11 (281-328). 
-MacKinnon, Edward: Epistemological problems in the philosophy of scien- 
ce, II! (329-358). -Margolis, Joseph: Locke and scientific realism (359-370). 


THE REVIEW OF POLITICS, University of Notre Dame, U. S. A., 30 
(1968) 3: -Tsurutani, Taketsugu: Machiavelli and the problem of political 
development (316-331). -Tarlton, Charles D.: The symbolism of redemp- 
tion and the exorcism of fortune in Machiavelli's “Prince” (332-348). 
30 (1968) 4: -Quade, Quentin L.: The role of religious value in political 
judgment (415-427). -Ward, Leo R.: Aristotle on criteria of moral good 
(476-498). 


REVISTA PORTUGUESA DE FILOSOFIA, Braga, 24 (1968) 3: Riippel, 
Ernesto: O conhecimento intelectual humano segundo S. Tomás de Aquino 
(261-299). -Nóbrega Rodrigues, M. A.: O problema de Deus no pensa- 
mento de A. Camus (300-328). -Pignolini, Emilio: Temas fundamentais e 
linhas internas na evolucao do pensamento de M. F. Sciacca (329-344). 
-Fragata, J.: Bibliografia recente sobre fenomenologia (345-356). — 24 
(1968) 4: -Freire, Antonio: A Pólis ideal segundo Platáo (389-411). -Rúip- 
pel, Ernesto: S. Tomás de Aquino e o problema critico (412-428). -Mar- 
tins, Diamantino: O problema da demonstracáo de Deus em Kierkegaard 
(429-439). 


REVUE GENERALE DES SCIENCES PURES ET APPLIQUEES, Paris, 
75 (1968) 5-6: -Lamouche, André: Mathématique et structuralisme (133- 
139). 


REVUE DE L'HISTOIRE DES RELIGIONS, Paris, 174 (1968) 1: -Hoang- 
Sy-Quy, Hoang-Son: Les Ulpanishad, sont-elles une interprétation de don- 
nées mystiques? (27-37). -Faivre, Antoine: Un théosophe post-kantien: 
Thomas Lechleitner (1740-1797). 


REVUE INTERNATIONALE DE PHILOSOPHIE, Bruxelles, 22 (1968) 
1-2: Número dedicado a Eugéne Dupréel (1879-1967); actas del Coloquio 
de Bruselas 1968. -Dupréel, Eugene: Carnets inédits d'Eugéne Dupréel 
(E. D.]; choisis par Jean Dupréel (5-21). -Barzin, Marcel: L'esquisse d'une 
philosophie des valeurs d'E. D. (26-40). -Bastide, Georges: Le pluralisme 
axiologique d'E. D. (41-59). -Christoff, Daniel: Réflexions sur la notion de 
précarité (60-65). -Paumen, Jean: E. D. et les deux philosophies (66-83). 
-Ossowska, Maria: La contribution d'E. D. á la sociologie de la morale 
(84-89). -Goriely, Georges: Réflexions critiques d'un disciple (95-103). 
-Janne, Henri: Les principaux apports d'E. D. á la théorie sociologique 
(104-129). -Davy, G.: Le rapport social, est-il le tout de la philosophie de 
D.? (130-140). -Sauvy, Alfred, E. D.: La population et la difficulté créatrice 
(141-145). -Coster, Sylvain de: Le pluralisme scolaire d'E. D. Hier et 
aujourd'hui (146-155). -Kotarbinski, Tadeusz: La philosophie de la tech- 
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nique de Dupréel (156-166). Gonseth, F.: Le contexte d'ouverture dans 
la pensée d'E. D. (167-173). -Schuhl, Pierre-Maxime: Dupréel et Socrate 
(174-181). --Calogero, Guido: E. D. et l'histoire de la philosophie ancien- 
ne (182-192). -Aubenque, Pierre: De l'humanisme á la métaphysique: E. D. 
et la philosophie grecque (193-202). -Croissant, Jeanne: Dupréel et Pro- 
tagoras. Ulne interprétation conventionnaliste du relativisme protagoréen 
(203-226). -Perelman, Chaim: A propos d'E. D. Contribution á un portrait 
philosophique (227-237). -Bibliographie des travaux du Professeur E. D. 
(Période fin 1949-1967) (238-240). 


REVUE DE METAPHYSIQUE ET DE MORALE, París, 73 (1968) 4: 


-Miró Quesada, Francisco: Le probléme de l'intuition intellectuelle (393- 
400). -Grimaldo, Nicolas: Le shamanisme socratique. Réflexion sur le lan- 
gage dans la philosophie de Platon (401-429). -Asaad-Mikhail, Fawzia: 
Mort de l'homme et subjectivité (430-461). -Dayan, Maurice: Le philoso- 
phe contre les sages (462-479). -Costabel, Pierre: En relisant “Les prin- 
cipes mathématiques de la philosophie naturelle” (de Newton) (480-491). 
-Marie, Pierre-Antoine: Sens et opinion selon Jean Delhomme (492-506). 


REVUE PHILOSOPHIQUE DE LA FRANCE ET DE L'ETRANGER, Pa- 


rís, 158 (1968) 2: -Blanche, Lenis: L'éclipse de Thales et ses problemes 
(153-199). -Bres, Yvon: La psychologie de Platon (201-218). -Joly, Ro- 
bert: La biologie d'Aristote (219-253). -Schuhl, Pierre-Maxime: Actualité 
de l'épicurisme (255-262). 


REVUE PHILOSOPHIQUE DE LOUVAIN, Louvain, 66 (1968) 2: -Barrean, 


Hervé: L'instant et le temps selon Aristote (Physique IV, 10-14; 217 b 29- 
224 a 17) (213-238). -Panoussi, Estiphan: La théosophie iranienne source 
d'Avicenne? (239-266). -Van Steenberghen, Fernand: Pour ou contre l'in- 
sensé? (267-281). -Corvez, Maurice: Le structuralisme de Jacques Lacan 
(282-308). -Robert, Jean-Dominique: Voix et phénoméne. A propos d'un 
ouvrage récent (]. Derrida, La voix et le phénomeéne. Introduction au 
probleme du signe dans la phénoménologie de Husserl (Epiméthée) (309- 
324). — 66 (1968) 3: -Ramnoux, Clémence: Pourquoi les Présocratiques? 
(397-419). -Druart, Thérese-Anne: La notion de “stoicheion” (élément) 
dans le “Théétete” de Platon (420-434). -Vande Wiele, Joseph: Heidegger 
et Nietzsche. Le probléme de la Métaphysique (435-486). -Levinas, Em- 
manuel: La substitution (487-508). -Girardi, Jules: Réflexions sur le fon- 
dement d'une morale laique (509-528). 


REVUE DES QUESTIONS SCIENTIFIQUES, Heverlee-Louvain, 139 


(1968) 4: -Armagnac-Moretti: L'origine de la vie. Débat philosophique 
(501-511). -Meessen, A.: Couleurs et perceptions des couleurs (513-540). 


REVUE DES SCIENCES PHILOSOPHIQUES ET THEOLOGIQUES, Le 


21 


Saulchoir-París, 52 (1968) 3: -Granier, Jean: La critique nietzschéenne du 
Dieu de la métaphysique (389-407). -Dumas, André: La critique de l'ob- 
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jectivité de Dieu dans la théologie protestante (408-426). -Montagnes, B.: 
Le Dieu de la philosophie et le Dieu de la foi (427-441). 


REVUE THOMISTE, Toulouse-Bruges, 68 (1968) 2: -Courtés, Pierre-Ceslas: 
L'un selon saint Thomas (198-240). -Vesco, Jean-Luc: Les lois sociales du 
livre de l'Alliance (Exode, XX, 22-XXIII, 19) (241-264). -Mesnard, Pierre: 
La religion d'Erasme dans le “Ciceronianus” (267-272). — 68 (1968) 3: 
-Bro, Bernard: La notion métaphysique de tout et son application au pro- 
bleme théologique de l'union hypostatique (357-380). -Gardet, Louis: A 
propos de Heidegger: Valeur d'expérience de la “question du sens de 
l'étre” (381-418). 


REVUE DE L'UNIVERSITE D'OTTAWA, Ottawa, 38 (1968) 4: -Bolle, 
Louis: Le roi Oedipe a peut-étre un oeil de trop. Heidegger, commentateur 
de Parménide et de Sophocle (599-627). 


RIVISTA DI ASCETICA E MISTICA, Firenze, 13 (1968) 6: -Colosio, In- 
nocenzo: Il cristianesimo radicale di Kierkegaard nella sua ultima polemica 
contro la chiesa costituita (517-527). 


RIVISTA CRITICA DI STORIA DELLA FILOSOFIA, Firenze, 23 (1968) 
2: -Cardona, Giacinto: E autentica la teoria aristotelica del primo motore 
immobile? (123-148). -Ingegno, Alfonso: 11 primo Bruno e l'influenza di 
Marsilio Ficino (149-170). -Restaino, Franco: La fortuna di Comte in Gran 
Bretagna (171-201). -Granese, Alberto: “Mind” e la cultura filosofica an- 
glosassone (206-224). 


RIVISTA DI FILOSOFIA NEO-SCOLASTICA, Milano, 60 (1968) 2-3: 
-Giussanni, Luigi: Aspetti della concezione della storia in Reinhold Niebuhr 
(167-190). -Bertola, Ermenegildo: Un dialogo pseudo-galenico sui proble- 
mi delllanima (191-210). -Ghisalberti, Alessandro: La controversia scolas- 
tica sulla creazione “ab aeterno” (211-230). -Gnemmi, Angelo: Fondamen- 
to speculativo ad affermazione di Dio in G. S. Gerdil. II. L'abbozzo mi- 
chelangiolesco (231-260). -Mondin, Battista: La logica di S. “Tommaso 
d'Aquino (261-271). -Laurenzi, Maria Cristina: L'instinctus fidei nella dot- 
trina tomistica (272-289). -Dalmasso, Gianfranco: Dibattito sulla fenome- 
nologia del sacro in una recente opera di Jacques Grand'Maison (290-300). 
-Muraro Vaiani, L.: Alle origini del metodo strutturale: Il corso di linguistica 
generale di Ferdinand Saussure (301-307). — 60 (1968) 4-5: -Severino, 
Emmanuel: Risposta ai critici (349-376). -Gallicet Calvetti, Carla: Il “cal- 
vinismo” di Spinoza (377-409). -Bausola, Adriano: L'analisi del linguaggio 
valutativo secondo E. W. Hall (410-440). -Penati, Giancarlo: Presenza 
e univocitá dell'essere in Louis Lavelle (441-445). -Rivetti Barbo, Francesca: 
Causalitá e indeterminismo alla luce della filosofia classica (456-468). -Co- 
nio, Caterina: Parmenidismo ed eraclitismo nel buddhismo indiano (470- 
483). -Infelise, Rosetta: Per una possibile interpretazione del pensiero di 
Marx (490-501). — 60 (1968) 6: -Amati, Gianfranco: Religione e filosofia 
nei “Saetze zur Vorschule der Theologie” de 1. H. Fichte (533-554). 
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-Mencucci, Vittorio: Totalitá dialettica in Henri Lefebvre (555-579). -Pe- 
retti, Mario: La filosofia del dialogo di Guido Calogero (580-615). -Pupi, 
Angelo: L'“homo religiosus” di Giorgio Zunini (616-636). -Muraro Vaiani, 
Luisa: La nozione di coscienza linguistica in Saussure (640-648). -Somi- 
gliana, Ada: Due significativi frammenti di Archiloco (649-655). 


SALESIANUM, Roma, 30 (1968) 2: -Composta, Dario: Possibilitá di una 
teologia del diritto naturale (302-330). -Stella, P. T.: Illi qui student in 
Scoto: Guglielmo di Alnwick e la “haecceitas” scotista (331-387). 


SAPIENZA, Napoli, 21 (1968) 3: -Centi, Tito S.: Il trattato “De Deo” nella 
sintesi tomistica dopo il Vaticano H (377-387). -Zovatto, Pietro: Due re- 
centi studi sull'ateismo (401-405). 


SCIENCE ET ESPRIT, Montréal-Québec, Canadá, 20 (1968) 3: -Valcke, 
Louis: Philosophie de l'étonnement et sciences exactes (335-349). -Leahy, 
Louis: Tihéisme et finalité (363-382). -OConnell, Kevin G.: The philosophy 
of actuation distinct from act. II. (383-408). -Robert, Jean-Dominique: Le 
probléme des “limites” respectives de la philosophie et de la science devant 
la montée actuelle des sciences de l'homme (409-431). 


SOPHIA, Padova, 36 (1968) 3-4: -Ottaviano, Carmelo: 1 motivi della crisi 
mondiale dell'universitá e della scuola (175-188). -Somigliana, Ada: Cos- 
mogonie orientali e filosofia presocratica (212-223). -Carbonara Naddei, 
Mirella: L'Uno-Molti nel naturalismo degli ionici. Seconda puntata: Anas- 
simene (224-240). -Laporta, Jorge: Les rapports entre nature et surnaturel 
selon Thomas d'Aquin (241-260). -Morris, John: Raison, connaissance and 
conception in Descartes Méditations (265-272). Ciffo Bonaccorso, Libo- 
rio: Considerazioni critiche intorno alla teoria del “Sommo Bene” nella 
“Critica della ragion pratica” (273-280). -D'Orsi, Domenico: Bertrando 
Spaventa, critico del materialismo (Introducción y textos de B. Sp.) (281- 
293). -Romano, Francesco: La ricostruzione gentiliana del pensiero greco 
(308-322). 


THE SOUTHERN JOURNAL OF PHILOSOPHY, Memphis, U. S. A. 6 
(1968) 1: -Ford, Lewis S.: Whitehead's conception of divine spatiality (1- 
13). -Simmons, James Robert: Whitehead's aesthetic of nature (14-23). 
-King-Farlow, John, and Rothstein, J. M.: Dialogue concerning natural 
metaphysics (24-30). -Kultgen, J. H.: Can there be a public language? 
(31-44). -Eames, Elizabeth R.: Contemporary british criticism of Bertrand 
Russell (45-51). -Eddins, Berkeley B.: Speculative philosophy of history: 
a critical analysis (52-58). -Reck, Andrew J.: Perspectives on Santayana 
(59-64). — 6 (1958) 2: -Vivante, Leone: The principle of indeterminacy 
and the subjective infinite (67-69). -Kent, Edward: Justice as respect for 
person (70-77); discusión sobre el anterior: W. T. Blackstone (78-80). 
-Browning, Douglas: The asociality of morals (81-93). -Xenakis, Jason: 
Logical topics in Epictetus (94-102). -Pashman, Jon: The ethical mode of 
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reasoning (103-107). -Clarke, D. S. Jr.: The dispositional theory of signs 
(108-114). -Gill, Jerry H.: God-talk: getting on with it. A review of current 
literature (115-124). 


STIMMEN DER ZEIT, Miinchen-Freiburg, 182 (1968) 10: -Schiwy, Giinther: 
“Der eindimensionale Mensch”. Anmerkungen zu einer “revolutionáren” 
Gesellschaftstheorie (sobre H. Marcuse) (228-237). -Ruff, Wilfried: Das 
Sterben des Menschen und die Feststellung seines Todes (251-261). — 
182 (1968) 11 y 12: Wickler, Wolfgang: Das Missverstándnis der Natur 
des ehelichen Aktes in der Moraltheologie (289-303). -Brandmiiller, Wal- 
ter: Der Fall Galilei —ein Konflikt Naturwissenschaft und Kirche? (333- 
342; 399-441). — 183 (1969) 1: -Overhage, Paul: Manipulationen an der 
menschlichen Keimesentwicklung (32-44). 


STUDIES IN SOVIET THOUGHT, Dordrecht, Holanda, 8 (1968) 4: -Tsao, 
Ignatius J. H.: A decade of philosophical issues in mainland China: 1956- 


1965 (306-314). 


SYNTHESE. AN INTERNATIONAL JOURNAL FOR EPISTEMOLOGY, 
METHODOLOGY AND PHILOSOPHY OF SCIENCE, Dordrecht, Ho- 
landa, 18 (1967) 4: -Hansson, Bengt: Fundamental axioms for preference 
relations (423-458). -Kordig, Carl R.: On prescribing description (459- 
461). Toulmin, Stephen: Reply (al anterior) (462-463). — 19 (1968) 1-2: 
Número especial dedicado a W. V. Quine, preparado por D. Davidson 
y J. Hintikka: -Smart, J. J. C.: Quine's philosophy of science (3-13). -Har- 
man, Gilbert: An introduction to “Translation and Meaning” chapter two 
of Word and object” (14-26). -Stenius, Erik: Beginning with ordinary 
things (27-52). -Chomsky, Noam: Quine's empirical assumptions (53-68). 
-Hintikka, Jaakko: Behavioral criteria of radical translation (69-81). 
-Stroud, Barry: Conventionalism and the indeterminacy of translation (82- 
96). -Strawson, P. F.: Singular terms and predication (97-117). -Geach, 
P. T.: Quine's syntactical insights (118-129). -Davidson, Donald: On 
saying that (130-146). -Egllesdal, Dagfinn: Quine and modality (147- 
157). -Sellars, Wilfrid: Some problems about belief (158-177). -Kaplan, 
David: Quantifying in (178-214). -Berry, George: Logic with platonism 
(215-249). -Jensen, Ronald Bjórn: On the consistency of a slight (?) modi- 
fication of Quine's “New Foundations” (250-263). -Quine, W. V.: Replies 
(a cada uno de los anteriores) (264-322). 


THEOLOGIE UND PHILOSOPHIE, Frankfurt am Main-Freiburg, 43 (1968) 
4: -Schiwy, Giinther: Strukturalismus und Theologie (523-541). -Henrici, 
Peter: Deutsche Quellen der Philosophie Blondels? (542-561). 


TEORESI, Catania, Universidad, 23 (1968) 1-2: -Cristaldi, Mariano: Nota 
sulla ripresa del fondamento nella filosofia contemporanea (3-8). -La Via, 
Vicenzo: Determinazione concreta dell'essere dellluomo (9-10). -Evain, 
Francois: Orientations méthodologiques de Rosmini vers l'anthropologie 
(1831-1836) (11-36). -La Via, Luigi: Possibilitá di comprensione nei con- 
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cepimenti e nelle formulazioni dei filosofi (37-67). -Bucolo, Placido, Gius- 
tizia e moralitá (68-101). -Crescini, Angelo: La natura dialettica del con- 
tenuto (102-136). -Leotta, Rosario: Nota sul problema dell'affermazione 
dell'esistenza di Dio nella filosofia analitica inglese contemporanea (137- 
144). -Anastasi, Rosario: Vecchio e nuovo in Enea di Gaza (145-166). 


THEORIA, Lund, Suecia, 34 (1968) 1: -Kanger, Stig: Equivalent theories 


(1-6). -Segerberg, Krister: Decidability of S4.1 (7-20). -Segerberg, Kris- 
ter: Decidability of four modal logics (21-25). -Segerberg, Krister: Pro- 
positional logics related to Heyting's and Johansson's (26-61). -Wolfe, 
Julian: The criteria of sleep (62-65). -Lyon, Ardon: Family resemblance, 
vagueness, and change of meaning (66-75). -Prawitz, Dag: A discussion 
note on utilitarianism (76-84). — 34 (1968) 2: -Forguson, L. W.: On “It's 
raining, but 1 don't believe it” (89-101). -Margolis, Joseph: “Directly evi- 
dent” (102-116). -Peczenik, Aleksander: Norms and reality (117-133). 
Prawitz, Dag: Propositions (134-146). -Snyder, Aaron: Misusing expres- 
sions (147-162). 


THOUGHT, Fordham University, New York, U. S. A., 43 (1968) n. 169: 


-Heelan, Patrick A.: The search for perfect science (165-186). -Stelzmann, 
Rainulf A.: Kant and academic freedom (187-201). -Yu, Anthony C.: The 
confucian concept of order (249-272). -Gregory, Sister M. John: Myth and 
transcendence in Plato (273-296). — 43 (1968) n. 170: -Stark, Werner: 
The agony of righteousness. Max Weber's moral philosophy (380-392). 
-Cantore, Enrico: Scientific humanism and the university (409-428). -Blake, 
Richard A.: Reality and structure in film aesthetics (429-440). 


TIJDSCHRIFET VOOR FILOSOFIE, Lovaina, 30 (1968) 3: -Marcoen, A.: 


Carl Gustav Jung and Sigmund Freud; encounter, discord, and break (texto 
flamenco) (439-493). -Bertens, K.: L'expérience physique dans la philo- 
sophie de Malebranche (texto flamenco) (494-534). -Mayr, F. K.: Der 
Gott Hermes und die Hermeneutik (535-625). (Resúmenes en inglés o en 
francés al fin de los textos flamencos.) 


VIVARIUM, Assen-Holanda, 6 (1968) 1: -Rijk, L. M. de: On the genuine 


text of Peter of Spain's “Summulae Logicales”, 1: (1-34). -Federici-Vesco- 
vini, Graziella: La “perspectiva” nell'enciclopedia del sapere medievale 
(35-45). -Walstra, G. J. J.: Thomas de Cantimpré, “De naturis rerum”. 
Etat de la question (suite et fin) (46-61). -Gieben, Servus: Berchoriana. 
Giraldus Valete, O. Min., source of the “Repertorium morale” (62-64). 


ZEITSCHRIPT FUR KATHOLISCHE THEOLOGIE, Wien, 90 (1968) 4: 


-Coreth, E.: Hermeneutik und Metaphysik (422-450). -Schupp, Franz: Der 
Ort der Theologie im System der Wissenschaften bei Paul Tillich (451- 
461). o 


ZEITSCHRIFT PUR PHILOSOPHISCHE FORSCHUNG, Meisenheim/Glan, 


22 (1968) 3: -Scheglmann, Ludwig: Der Subjektzirkel in der Psychologie 
Augustins (327-344). -Hammacher, Klaus: Der Begriff des Wissens bei 
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Fichte (345-368). -Hennemann, Gerhard: Das Problem der Kausalitát in 
der Physik (369-383). -Schmidt, Hermann Wilhelm: Universalitát und Pina- 
litát der Politik (384-407). -Hinske, Norbert: Probleme der Kantedition 
(408-423). -Zabn, Manfred: Sprache und Bewusstsein (424-431). -Hem- 

. pel, Hans-Peter: Politische Philosophie im Denken Heideggers (432-440). 
-Schirnhofer, Resa von: Vom Menschen Nietzsche (Fortsetzung) (44l- 
458). — 22 (1968) 4: -Grassi, Ernesto: G. B. Vico und das Problem des 
Beginns des modernen Denkens. Kritische oder topische Philosophie? (en 
el HI Cent. del nac. de Vico) (491-509). Bollnow, Otto Friedrich: Erwá- 
gungen zum Aufbau einer Philosophie der Erkenntnis (510-533). -Juhos, 
Béla: Wie gewinnen wir Naturgesetze? (534-548). -Múiller, Gert: Wel- 
tanschauungen und Kultursysteme (549-568). -Wein, Hermann: Sartre und 
philosophische Anthropologie (569-574). -Kopp, Bernhard: Die marxis- 
tische Theorie von Uleberbau und Ulnterbau und ihre nicht-marxistischen 
Abwandlungen (575-597). -Del-Negro, Walter von: Das Freiheitsproblem 
in naturphilosophischer Sicht (597-605). 


b) Extractos de artículos, 


BeErTOLA, E.: E” esistito un Avicennismo latino nel Medioevo? Sophia 35 (1967) 318.334, 


De Vaux admite ciertamente un avicenismo latino, basándose principalmente en 
Guillermo d'Auvergne y en el “Liber de causis primis et secundis”, así como en Gui- 
llermo d'Auxerre, Rogelio Bacon y Alberto Magno. La tradición historiográfica del 
pensamiento medieval y cristiano se inclinaba por la unidad de sistema a base de 
un aristotelismo doctrinal. F. Ehrle rompe esta interpretación unitaria admitiendo dos 
corrientes en la E. M.: la agustiniana y la aristotélica. En la misma linea está Man- 
donnet. Antes les habia precedido Renan afirmando una corriente heterodoxa averrois- 
tica, CGilson señala además un agustinismo avicenizante, sin llegar como De Vaux a 
admitir un avicenismo latino. Se precisa más tarde que Averroes no penetró antes 
de 1231, y en cambio, que los Comentarios de Avicena parecen estar incluidos en 
las prohibiciones de Paris. Gorge hace de Alberto Magno un discípulo de Avicena, 
y sostiene un avicenismo en la E. M. más allá del agustinismo avicenista de Gilson. 
Masnovo, rechazando el influjo de Avicena en la Escuela de "Traductores de Toledo, 
lo admite en la de Chartre (1150). Pero el adversario más importante del avicenismo 
latino fue de Wulf (Lovaina). Según él, el pensamiento cristiano sería unitario. No 
existe avicenismo latino, ni siquiera agustinismo avicenizante. A lo más habria un 
averroismo heterodoxo. Existe el influjo árabe, pero éste no habria roto la unidad 
creando una tendencia autónoma, sino que habria enriquecido la única existente, Vicaire 
y Contenson remiten al neoplatonismo, más que al influjo de Avicena. Y Van Steen- 
berghen, apoyado en estos autores, trata de ratificar la tesis de De Wulf, al que 
habia sucedido en la cátedra de Lovaina: no hay más que aristotelismo en la E. Ma; 
el presupuesto avicenismo y averroismo no serian más que matices en la interpretación 
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de ese aristotelismo. Aun con las lagunas hoy existentes y sin tratar de probar un 
avicenismo total en ningún autor, mostrará en un nuevo artículo con textos feha- 
cientes que los autores de comienzos del s. XIII admiten teorías originales de Avicena, 
que no son una mera paráfrasis de las obras de Aristóteles.—S. GÓMEZ NOGALES. 


RoBErT, J. D.: Or en sont les Sciences de "Homme aujourd'hui. TijdFil 30 (1968) 

375-400. 

Es interesante destacar que se va imponiendo la denominación “ciencias del hombre”, 
después de haberse intentado la de “ciencias del espíritu” y “ciencias humanas”; como 
si se fuera consolidando la aceptación de un “objeto científico” contradistinto del cap- 
table y captado por las ciencias de la naturaleza. En este mismo sentido es curioso 
el cambio de significado de la palabra antropología, que ahora ya no puede significar 
una disciplina perteneciente a las ciencias naturales, como significaba hace unos pocos 
años, si no se le añade el apelativo de “física”. 

Pero las ciencias del hombre no son un campo bien delimitado o explorado. Unos 
incluyen unas materias bajo esa denominación y otros otras. Unos pretenden llegar a 
una positividad semejante a la de la fisica (matematización, axiomatización, formali- 
zación) y otros sienten el impulso a encontrar nuevos caminos para hacer un saber 
de lo subjetivo —que es lo contrario del ideal objetivante. 

Particularmente las afecta lo siguiente: a) ¡por ser ciencias jóvenes han de cons- 
truirse su terreno “a la contra”, afirmándose entre otras ciencias y en polémica con 
ellas, aclarándose a sí mismas incesantemente; b) incluyen aún muchos materiales que 
no son estrictamente científicos; c) no tienen resuelta la cuestión de su unidad inter- 
disciplinar; parece que a ella sólo pueden llegar con elaboraciones filosóficas. 

Destacadas personalidades se podrian aducir para verificar esta situación actual de 
las ciencias del hombre: Levi-Strauss entre los antropólogos, Ricoeur entre los filósofos, 
Virieux-Raymond del campo de la epistemologia, Pohier (psicólogo), Chombart de 
Lauwe (sociólogo), Dubarle en su modo de reflejar el impacto de Teilhard, Foucauld 
como el más radical, tal vez, de todos. 

Ésta situación nos invita al trabajo, porque para la humanidad es más importante 
saber sobre el hombre que saber sobre la técnica de la explosión atómica, los trans- 
portes planetarios y los movimientos de opinión.-—A. Tornos. 


SCHERER, R.: Clófure et Faille dans la Phénoménologie de Husserl. RevMetMor 73 

(1968) 344-360. 

El fondo común de la metafisica es, desde sus orígenes, el ser una filosofía de 
la presencia; postular que el ser puede decirse o manifestarse mediante un lenguaje 
identificado a la palabra actualizada. En ello coincidiriían las corrientes que van de 
Platón a Hegel y de Heráclito a Heidegger. 

Pero si mantenemos al pensamiento en su indiferenciación con respecto a la voz, 
le mantenemos en la ilusión de estar consigo mismo. Y el objeto se hace presente en 
cuanto sometido a una idealización por la que se hace apresentable, repetible: enton- 
ces el fonema es la idealidad domeñada del fenómeno; la actualización del presente 
vivo y la intimidad ideal no pueden oponerse: se fundan reciprocamente sobre la base 
de la articulación de logos y voz dando lugar a la idea de presencia. La voz es el 
lugar donde se opera el paso de la mundanidad a la trascendentalidad. 

Así se constituye la redondez de una filosofía fundada sobre la preeminencia del 
significante vocal, cuyo dominio se extiende hasta el habla interior de la voz que 
guarda el silencio. Toda escritura queda como lo derivado. 

¿Pero no es esto problemático? Heidegger lo insinúa cuando subraya el olvido del 
ser en las formulaciones metafísicas tradicionales. Pero recae en el logocentrismo al 
apelar a la palabra para reencontrar la presencia y originariedad. Viene asi a edulcorar 
la “diferencia ontológica” que él mismo había establecido. Y habría que tomarla en 
su sentido fuerte: la realidad se nos da diferida, como huella; la diferencia es una 
“diferiencia”; por eso la tesis de la Grammatologie de Derrida es hacer enigmático 
lo que se cree entender con los nombres de “proximidad”, “inmediación”, “presencia”; 
no pensar el tiempo a partir del presente, sino el presente a partir del tiempo; des- 
tronar a la conciencia, que es lo presente, instituyendo en su lugar el primado de la 
“huella” del ser, archiescritura que hace posible el logos y relega a la voz. El juego 
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“presencia-ausencia” de la huella es el que lleva en sí los principales problemas de 
la metafisica (cuerpo-alma, sujeto-objeto, unidad-multiplicidad). 

La obra de Derrida “La Voix et le Phénoméne”, a la que se dedica este articulo, 
trata de rastrear estos problemas en Husserl, cuya filosofía sería la culminación de 
la mentalidad de la presencia. Al hacerlo Derrida muestra las ranuras por las que lo 
más válido de Husserl se abre más allá de sí y da paso a las tesis de su Grammatologie. 

En Husserl habria impensadamente posiciones que llevan a una filosofía de la no- 
presencia, en la que la indicación primaría sobre la expresión en el conocer humano. 
Y resultaría que la no-presencia y la muerte son la condición de la expresión misma. 
El conocer no es saber de ningún presente. Abocamos a una filosofía del no-saber. 

Hacer esto significa desplazar todo el punto de vista de la filosofia y obliga a 
repensar muchas cosas: ¿es el lenguaje de la filosofia como el de la literatura, que 
no remite sino a si mismo? Entonces la filosofia sería mala literatura y engaño de sí 
misma: pues cree decir la realidad. Pero ¿no puede superar la filosofía las metáforas 
que están en el fondo más decisivo de su lenguaje? 

¿O es que es imposible a un lenguaje mantenerse en la verdad suprimiendo sus 
metáforas? ¿Puede, sin ellas, decir lo que no es él mismo? Y si en Derrida las palabras 
“huella” y “archiescritura” no son metáfora, entonces son simplemente un lugar y 
en vez de referirse a un sujeto humano estamos elaborando una “tópica”. 

¿No hay que liberar —e inscribir al mismo tiempo— el puesto del sujeto en esta 
tópica? ¿O tal vez todo trabajo filosófico tiene lugar en el balanceo de la intención 
y el signo?—A. Tornos. 


NabDe:, MIRELLA CARBONARA: L'uno-molti nel naturalismo degli ionici. Prima puntata: 

Da Talete ad Anassimandro. Sophia 26 (1968) 56-97. 

1. Concepto y límite de la investigación. Diversas opiniones, en particular, la de 
A. Maddalena: concepto dualistico. Mirella Carbonara opta por un principio dialéctico: 
uno-muchos mediante el movimiento.—2. Posibilidad de una interpretación dialéctica. 
Ya en los presocráticos se da una dialéctica ontológica. Peligro de retroproyección de 
la ideología moderna en negar que los antiguos no identificaran el ser con el pensa- 
miento (puntos de vista de Hegel, Calogero, Croce, Gentile, Mondolfo, Jaeger). La 
¿voavtiwos, en prefilosofia, origen de la dialéctica. Martano: la filosofia nace pos- 
tulando la antitesis agua-tierra; y las antítesis siguen incluso hasta Aristóteles. Lo na- 
turalístico y lo lógico aún eran indistintos. En qúols se suman fisica y metafísica. 
La filosofia nace del mito mediante el logos, el esfuerzo por racionalizar. Tales busca 
la unidad del todo, de ahí un principio cargado de eticidad, psiquicidad, religiosidad. 
En el árreipov de Anaximandro se da unidad de sujeto activo y de objeto pasivo, 
ambivalencia propia de los jonios. En Anaxímenes el aire es pneuma (metafisica). 
Bn suma, unidad, pero que se dualiza. Entre las posiciones contrarias de Carbonara 
(los griegos buscan una causa material) y Maddalena (buscan el uno más allá del 
múltiple en los contrarios) M. Carbonara opta por una posición media que evite el 
absurdo (¿cómo nuevas formas del uno material?).—3. Tales. Al fin, hay que oir 
a Aristóteles que en Tales pone como cuasi causa material (monismo materialistico) 
el agua, de la que nacen las cosas no por transformación (Maddalena, Gigon), ya 
que el agua está bajo la tierra. Si todo está lleno de dioses, para Tales, hay «una 
multiplicidad. Pero el que la tierra esté sobre y el agua bajo ella, no habla de dualidad, 
sino de colocación espacial. Interpretación quimica de Gomperz: existencia de un ele- 
mento material e indestructibilidad de la materia; vislumbre de escepticismo. Conclusión. 
No es admisible un monismo rígido: Tales busca el principio, no un dualismo de 
principios. Maddalena no aprovechó su hipótesis de las antitesis. Admitimos, si, antí- 
tesis, “en el sentido de que el principio, dialectizándose internamente, produce, mientras 
es él mismo, lo que es diverso de síi.'—4. Anaximandro hace surgir del problema de la 
teodicea el de la causalidad en forma de una norma universal, que debe aceptarse 
porque es la misma Justicia (Dike) Divina (Jaeger). El átrreipov se puede llamar ma- 
teria primordial (“originaria”), no en el sentido de potencia de las materias particu- 
lares, sino como una “compresencia” de todas, más una contrariedad interna, fondo 
de las cosas. Aristóteles, revistando opiniones sobre el infinito, no incluye a Anaxi- 
mandro, pero en la materia intermedia entre el agua y el aire puede —problemática- 
mente— suponerse aludido Anax. Varias opiniones sobre el ádávatov kai ávwAeBpov 
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aristotélico del «Ártreipov: infinita energia (Comperz); simultaneidad de los contrarios, 
más sucesión o alternación, o sea, “coexistencia ideal o extratemporal” de los contra- 
rios (Maddalena); el primer concepto filosófico de Dios (Jaeger); pero en él la potencia 
divina se convierte en necesidad fisica con su ritmo ciclico (Robin); eso sí, prevalece 
la opinión de que el Áárreipov es un principio material cuasi materia; para Calogero 
es el inexhaurible, la inmensa reserva de los seres. Aporias surgidas del aristotélico 
Trepiexov xal kuPepvódv árrovTa dicho del féárrreipov, al que se supone “uno y múltiple”, 
mezcla y pluralidad actual. Jackson rechaza a Aristóteles por excluir el monismo en 
Anax.; Maddalena prefiere una unidad compuesta. M. Carbonara: la dificultad má- 
xima es que el árreipov contenga y gobierne, y sea a la vez sustrato, es decir, con- 
tenido de todo. “De todo esto resulta que Anax. tuvo conceptos imprecisos sobre 
el principio y la materia y es, por tanto, criticable desde el punto de vista de Aris- 
tóteles.” Discusiones sobre la «px en Anax., según la cita de Simplicio. “Problema 
espinoso es el del movimiento” eterno, causa de la génesis de las cosas (Simplicio). 
Varias hipótesis. M. Carb.: dificultad del movimiento espacial en el infinito, pero 
necesidad de él para la génesis de las cosas. Solución: el dualismo simultaneidad- 
sucesión son “conceptos que se distinguen sin ser antítesis.” “Se puede decir que el 
movimiento lo es de los contrarios, pero en cuanto, actualmente inherentes al GÚrtreipov, 
reconducen el movimiento al principio.” “Por tanto, no dualismo, sino uno-muchos, no 
simultaneidad y sucesión, sino ...reconocimiento de que todo está presente en el prin- 
cipio generador: perspectiva dialéctica en la posición de un principio internamente 
dinámico.” En Anax. “no se puede perder el sentido de la dialecticidad del ser, en el 
cual eterno y tiempo, inmutabilidad y transformación, identidad y alteridad se encuen- 
tran reunidos conjuntamente, con referencia a los diversos planos del ser.” Larga ex- 
posición sobre el sentido Órfico, o no, de la Sixn kai tiois en la frase de Simplicio. 
Debe suponerse en Anax. “una actitud dramáticamente penosa de la realidad, que 
nacida de una oposición, no puede desarrollarse sino con el criterio del origen, o sea, 
afirmándose y negándose dialécticamente en el orden del tiempo.” Pero, contra la 
opinión de Jaeger, Heráclito sí se diferencia de Anax. En Heráclito no se intenta 
apaciguar la discordia: Anax. lo pretende, y no porque el tiempo sea juez, sino que 
“el tiempo es la misma pena expiatoria expresando la multiplicidad y la finitud.” 
“El concepto del infinito como limite (limite a las prevaricaciones de un contrario 
sobre otro contrario) es válido, pero no para sostener una tesis rigidamente dualistica, 
sino dialécticamente articulada en el sentido de que uno de los términos no reconoce 
la supresión y negación total del otro.”—.D. Maror, S. 1. 


CyGAN, Jerzey: Das Verháltnis Valerian Magnis zu Galileo Galilei und seinen wisserk+ 
schaftlichen Ansichten. Collect. Franc. 38 (1968) 135-166. 


A base de documentación, principalmente epistolar, se va rastreando y reconstru- 
yendo las relaciones amistosas del capuchino Magni con Galileo, y sobre todo su 
participación activa entre los defensores de Galileo antes y después de su condena. 
Se precisan sus intervenciones al lado de Buonamici, Godin, etc., con Ciampoli, con 
el rey de Polonia y con Pieroni. Además de estas relaciones personales, una segunda 
parte estudia los influjos doctrinales de Galileo sobre Magni. Magni depende de él 
en su Filosofía natural y en su metodología, sobre todo en su fisica y en su astro- 
nomia. En particular: 

Magni encuentra en la fisica de Galileo un buen apoyo a su propio antiaristote- 
lismo. Le suministra pruebas experimentales. Utiliza sobre todo las primeras obras de 
Galileo. Pero es de notar que Magni se ocupa por su cuenta del vacio, comienza a 
elaborar la experiencia de Torricelli antes que el propio Torricelli, y es el primer 
Autor que la da a la imprenta en 1647. También en su concepto y utilización del 
principio de Inercia depende de Calileo. Las últimas ideas de Magni sobre el vacio 
aparecen en su última disertación, descubierta por el propio Cygan en 1967. Por lo 
que respecta a la astronomía qgalileana, hoy se conoce ya su aceptación por parte 
de Magni, a base de manuscritos de primera mano, incluso en su referencia a la filo- 
sofia y a la teología. Pero en la confrontación de las dos feorias astronómicas, la de 
Tolomeo y la de Copérnico, aunque se inclina a la segunda, mejorada por Galileo, 
cree que no se puede resolver experimentalmente. Desde el punto de vista de la eco- 
nomía de pensamiento es más razonable la segunda. Atribuye en esta materia y por 
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razón de la Escritura, con otros teólogos de su tiempo, demasiada competencia al 
magisterio eclesiástico, pero a la vez tiene por insuficiente y no definitivo el juicio de 
la Inquisición contra Galileo, y ciertamente lo libera de herejía. En su heliocentrismo 
se notan huellas del de Tycho Brahe, al que conoció en Praga. Hay también en él 
huellas de Kenler, al que pudo conocer personalmente, porque ambos residieron juntos 
en la ciudad de Linz durante algunos años. El libro de Roberval De mundi systemate, 
pudo leerlo Magni en su primera edición. También conoció la obra de Gilbert sobre 
el magnetismo, y estimaba altamente a su autor, pero no es posible detallar documen- 
talmente, hoy por hoy, la relación de Magni con sus ideas.—J. ECHARRI. 


ElcHER, PETER: Immanenz oder Transzendenz?? Gesprách mit Karl Hahner, FrZtPhTh 
15 (1968) 29-62. 


Se recogen y valoran las reacciones de diversos autores al pensamiento de K. Rahner, 
que giran en torno a la cuestión de si Rahner se queda en el ámbito inmanente de la 
conciencia o si se abre a la verdadera trascendencia; si incurre en una reducción an- 
tropológica, o si su pensamiento antropológico libera las estructuras fundamentales 
de la teología y de la filosofia cristiana. F. Giaboriau formula una protesta filosófica 
contra el sistema de Rahner en su “Interview sur la mort avec K. Rahner” (1967). 
Lo hace también, más matizadamente, desde la teología H. Urs von Balthasar en “Cor- 
dula oder der Ernstfall” (1966). Mientras que éstos atacan el pensamiento trascendental 
de Rahner, E. Simons acepta su filosofia trascendental, pero para corregirla, por con- 
siderar que Rahner, en Hórer des Wortes, no la ha realizado consecuentemente, que- 
dándose en la pura inmanencia (Philosophie der Offenbarung, 1966). En cambio 
G. Scherer adopta precisamente el arranque de Rahner, porque con él realiza el retorno 
a la subjetividad de modo que salva al mismo tiempo la apertura infinita del hombre 
a la trascendencia (Anthropologische Aspekte der Erwachsenenbildung, 1965). En la 
misma dirección está la introducción de J. Speck a la antropologia de Rahner (Karl 
Rahners theologische Anthropologie, 1967), deficiente desde el punto de vista del 
método y que ignora Geist in Welt, la obra filosófica fundamental de Rahner. El autor 
pasa finalmente revista a la valoración positiva que O. Muck hace de la obra de 
Rahner (Die transzendentale Methode in der scholastischen Philosophie der Gegenwart, 
1964), así como a la obra de H. Holz, que afecta indirectamente al arranque de Rahner 
(Transzendentalphilosophie und Metaphysik, 1966). Sin pretender dirimir definitiva- 
mente las preguntas del principio, se pueden hacer algunas indicaciones, que responden 
a algunas de las acusaciones contenidas en los escritos revisados. Se justifica el método 
trascendental de Rahner, cuando no se olvida la parte fenomenológica de su filosofia: 
el ser se muestra fenomenológicamente antes de ser deducido trascendentalmente. Hl aná- 
lisis de la necesaria referencia del hombre a la sensibilidad indica en Rahner el lugar 
desde el que iluminar el ser y la trascendencia. No excluye la relación personal, a 
la que lleva la vuelta al mundo sensible, pues el prójimo es el “objeto sensible” en 
que el ser se nos ilumina en el mundo. El análisis del realizarse exige un funda- 
mento substancial pero dinámico del hombre, que es más que un mero “Vorhandenes”, 
lo que lleva a Rahner a la intercomunicación e historicidad. Esta se presenta en los 
escritos tardios al principio (y no como aparecía en Hórer des W'ortes al final), porque 
nc sólo tenemos historia, sino que somos históricos, pues al comprometernos con la 
existencia nos encontramos predeterminados por lo anterior. En la obra teológica el 
análisis de la realización de la fe refiere el dogma a la predicación y lo hace teología 
de la predicación. La obra de Rahner forma un todo con una gran unidad, a pesar 
de la variedad de temas: unidad del método, cuyo vector principal es la deducción 
trascendental, preparada por una mostración fenomenológica y profundizada por la 
interpretación metafísico-existencial. Y este método es la cosa misma a que se aplica, 
que es el hombre, que en todo momento comprende el ser y se encuentra —consciente 
O inconscientemente— ante el Dios que se ha revelado a la historia en su Hijo. No 
hay que mirar la “teología orientada antropológicamente” (J. B. Metz) de Rahner desde 
el arranque filosófico de sus primeras obras, ni por otra parte falsear el esfuerzo 
filosófico prestado en: toda su obra como deducido a priori desde la teología. El centro 
de la antropologia teológica es el hecho incalculable de la revelación. Desde ahí realiza 
Rahner la aclaración trascendental de las condiciones posibilitadoras de tal revelación 
y la determinación esencial del hombre, a pesar de lo cual el análisis trascendental 
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de la realización de la pregunta es internamente independiente de la teologia. Final- 
mente se señala como limitación de esta rica obra la falta de una cosmología propia- 
mente tal y de una ética politica. En tal sentido, Rahner abre tanto la trascendencia, 
que no desarrolla plenamente la inmanencia cosmológica.—J. PETRIRENA, 


SPLETT, JórG: Gestalten des Atheismus. TheolunPhil 43 (1968) 321-337. 

El diálogo con el ateismo es uno de los grandes encargos del Concilio. Llevamos 
a la conversación un prejuicio sobre el interlocutor. Tal prejuicio sin embargo debe 
sez abierto y modificable, y para eso ha de someterse cad: uno a previa autocritica. 
Pueda el presente estudio contribuir a ello. 

Importa precisar lo que esa plurivalente palabra de “ateismo” significa. Con todo, 
no adoptaremos definición ninguna tajante, que pueda atar. 

Primer paso hacia nuestra meta será una exposición histórico-fenomenológica del 
ateismo, desde su expresión epicúrea hasta la más moderna. Recuérdese que Hegel y 
otros grandes filósofos hubieron de defenderse de la acusación de ateismo. 

En la actualidad, junto al ateismo marxista forma el existencialista de Sartre, 
Mierleau-Ponty, Camus... y el de la filosofia analitica. Posterior faceta, que se prevé 
ha de ser también la del futuro, es la del “indiferentismo”, en el cual se engloba asi 
la espectacular "Teologia del Dios muerto, como otra más profundamente seria, cuyo 
perfil aún no se define. Tras esta síntesis puede intentarse una sistemática categorial 
de las configuraciones del ateismo. El punto de referencia de todas será la libertad, 
según se le asigne o niegue, y conforme se concibe, su último origen. Nos encontramos 
primero con el ateismo científico, que excluye a Dios como objeto o ser categorial. 
El ateismo filosófico rechaza a Dios como vértice de la pirámide ascendente. 

El ateismo religioso responderá que el grito de llamada, escuchado en el interior de 
uno, sale de si mismo y no de un Tú supremo. Viene en fin, por un tercer paso, la 
supercategorial problemática de las relaciones entre ateismo, fe, superstición e incre- 
dulidad. En última puede ser un aspecto de la fe, y la fe puede ser un aspecto del 
ateísmo.—L. 


Owens, JosepH: The Starting Point of the “Prima Via”. Franc.Studies 27 (1967) 

249-284. 

El punto de partida de la Primera Vía es el movimiento de ciertas cosas dentro 
del mundo sensible. Movimiento no restringido al local, aunque a éste lo incluya. 

Más precisado, el punto de partida no es la naturaleza del movimiento. Aqui di- 
fieren Escoto y el Angélico. Mientras habla aquél en términos quidditativos, el proceso 
del movimiento tal como el Aquinate lo observa, se vierte en expresiones de actualidad 
y potencia. Lo que quiere decir que Sto. Tomás se pone delante el movimiento en 
su noción aristotélica, como algo que está yendo, como un perfeccionamiento de 
lo que existe en potencia, en cuanto así existe. De este mudo el movimiento aparece 
como una actualidad dentro de las cosas sensibles, si bien esa actualidad continúa en 
potencia respecto de ulterior actualidad. 

Ahora bien: ¿qué hay, dentro de la mentalidad tomista, que pueda ser actual como 
no sea a través de la existencia? Es un movimiento existencial por tanto el punto de 
partida de la primera via. Y correspondientemente su llegada será a un ser que no 
esté en movimiento respecto a su existencia: el Ser, simplemente. 

Esta visión de la primera via no prejuzga teoria alguna sobre la distinción entre 
la esencia y la existencia, bien que las opiniones sobre esa materia puedan ofrecernos 
perspectivas más o menos unitarias y profundas. 

Tal visión va en cambio condicionada en su mejor rendimiento al sistema cognos- 
citivo que Sto. Tomás no comparte con otros escolásticos, y según el cual la existencia 
de lo sensible es objeto privativo del juicio. Por donde esta operación intelectual 
entraría fundamentalmente en el punto de partida de la “Prima Via”. 

Si ahora se pregunta por qué Santo Tomás no explicita estos importantes carac- 
teres, una ¡primordial respuesta se ofrece en el hecho de que el contexto en cuestión 
figura en la Suma Teológica. Una estructuración filosófica estaría por lo mismo fuera 
de lugar. Además, y esto es muy de notar, como teológico, ese pasaje supondria la 
revelación. Este reflejo de lo revelado ha conferido sin duda a la vía su sentido 
existencial, proyectando sobre ella al Que Es, al Ser. Despojada la via de esta lumi- 
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nosidad existencial, mostrariase en su árido esqueleto, según aparece en Aristóteles 
y otros autores. Con esta inspiración existencial, en cambio, el esqueleto, igual que 
los huesos de Ezequiel, cobra vida y nos muestra al Dios viviente del Evangelio.—L. 


NEUMANN, HarRY: The unpopularity of epicurean materialism: an interpretation of 

Lucretius. TheMoSch 45 (1968) 299-311. 

La impopularidad crónica de que es objeto el materialismo epicúreo de Lucrecio 
proviene, como ya vio Nietzsche, de razones asi de orden moral como de carácter 
cientifico-filosófico. BA epicureísmo lucreciano con su marcado individualismo, con su 
reducción del hombre a su cuerpo y a sus placeres, está en franca pugna con el ideal 
ascético y cientifica-filosófico de la tradición platónico-cristiana que pone el acento 
en lo suprasensible y en los ideales comunitarios y que acepta verdades universalmente 
válidas. Examinemos sin prejuicios la concepción lucreciana.—Lucrecio, partiendo de 
una introspección de base egocéntrica, establece la percepción sensible como criterio 
último de la verdad y el placer corporal como el bien supremo del hombre. El hombre 
primitivo vivía exclusivamente para sí, para su propia felicidad individual, hasta que 
poco a poco el miedo al azar y a la muerte logró imponer en él una mentalidad reli- 
giosa y comunitaria. Para Lucrecio hay dos clases de hombres: la de los que dan fe 
a la percepción sensible y la de los que se la niegan o dudan de ella. Descartes per- 
tenecería a la segunda clase. La fisica matemática sería para Lucrecio una pseudo- 
ciencia que presupondría la reducción de los cuerpos a creaciones mentales y a ecua- 
ciones algebraicas.—Lucrecio y Epicuro han sido acusados de subordinar la verdad 
objetiva y cientifica a una moralidad hedonística. En favor de la verdad de esta 
acusación habla la absurda teoría del *clinamen', ideada en parte para salvar la li- 
bertad del hombre para captar la realidad. El problema, que Lucrecio trataba de afrontar 
con esta teoría, es el problema de siempre: el de la posibilidad de la aprehensión de ver- 
dades eternas e inmutables. La solución lucreciana, que trata de conjugar esa posibilidad 
con la inexistencia de una mente trascendente, pretende un imposible.—Lucrecio se hu- 
biera puesto del lado de Platón y Aristóteles frente a la negación de Hume del cono- 
cimiento a priori Consiguientemente no hubiera visto sentido en comenzar la inves- 
tigación filosófica con la pregunta fundamental de Heidegger: “Warum ist úiberhaupt 
Seiendes und nicht vielmehr Nichts?”. En cambio hubiera preferido la afirmación 
bíblica de una creación ex nihilo a la concepción platónico-aristotélica y a la tradición 
secular que culmina en Hume y en Heidegger. Lucrecio, sin embargo, no postula un 
Dios creador, debido sin duda a una falta de humildad intelectual caracteristica de la 
mayoria de los filósofos paganos.—Antiguos y modernos han rechazado con razón, 
en nombre del espiritu comunitario compatible con un sano individualismo, la preocu- 
pación excesiva, propia del epicureismo, por la ausencia de dolor fisico. Lucrecio, al 
pasar de la concepción de la religiosidad y de la grandeza política de Roma a la 
consideración de las preocupaciones del individuo, pretende una educación en el epi- 
cureismo materialista. Pero ¿es ésa una educación auténtica, o es un engaño?—J. IcaL. 


LeENNumER, R.: Le déterminisme dans les sciences Physiques. RevQScient 139 (1968) 

329-337. 

L'HerrtTIER, Ph.: Déterminisme en Biologie. ibd. 339-349, 
CHENEVIER, M. J.: A propos du déferminisme et de la responsabilité dans les sociétés 

industrielles. ibd. 365-377. 

Lennuier establece que la distinción entre determinismo estrictamente cientifico y 
un determinismo filosófico es ilusoria, pues el determinismo no se puede definir sino 
en el marco de un conocimiento cientifico, y éste no puede desligarse de implicaciones, 
cuyo análisis pertenece a la filosofia. Pero el determinismo no es, ni fatalismo, ni la 
necesidad trascendental de Kant, ni la necesidad lógica, ni la necesidad matemática. 
El determinismo se lo puede entender, o como un carácter fundamental del fenómeno 
mismo, o como la forma a priori del conocimiento objetivo. El carácter matemático, 
p. e. del determinismo laplaciano, y en general de cualquiera otro, pertenece a la 
forma intencional del determinismo, no a su esencia. La afirmación determinista es 
en el fisico más profunda que la expresión matemática del mismo, es la condición 
previa de descriptibilidad matemática. Determinismo, tal o cual, y el mal llamado inde- 
terminismo cuántico, son sólo diversos procedimientos operatorios sobre el determinismo 
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del fenómeno. Para precisar, pues, cómo el determinismo, que forma la trama de los 
fenómenos e impreana todo pensamiento científico, incluso el estadistico y el indeter- 
minista cuántico, se armoniza con la responsabilidad humana, retengamos: primero, el 
indeterminismo cuántico no es ni una negación, ni una limitación del determinismo, 
sino una expresión poco feliz, nacida de la comparación entre dos “modos operatorios” 
del determinismo, correspondientes a unos marcos teóricos bien diferentes, el del ato- 
mismo mecanicista de Laplace, y el de la microfisica moderna; segundo, que el de- 
terminismo tampoco se reduce a metodologia sola, sino que responde a un carácter 
de la realidad. Hay que partir de su afirmación, antes de la sintesis. 

L'Héritier estudia el determinismo desde el punto de vista de la biologia, pero se 
ciñe al origen y formación de los organismos, y no a su actividad ordinaria. Aunque 
el mundo biológico engloba el fisico, emerge en él una propiedad exclusiva, que es 
“la tendencia a la amplificación histórica de los azares moleculares”. Los fenómenos 
biológicos se desarrollan a nivel, no cuántico, sino molecular, en particular la repro- 
ducción de los sistemas vivos. La filiación individual se nos presenta como la suerte 
extraída de una urna. En cambio, la filiación global de los sistemas vivos, o sea la 
evolución, realiza una especie de compromiso entre lo aleatorio y lo previsible. Lo pre- 
visible y racional corresponde a la selección natural, aunque sea fuerza estadistica ciega 
por su oportunismo. | 

Chenevier estudia el determinismo de la empresa, en el contexto de una sociedad 
dominada por el progreso técnico. En el dilema centralización o descentralización, la 
gran empresa está abocada a lo segundo, a pesar de que los ordenadores electrónicos 
centralicen la información. La decisión no es exactamente ni un arte, ni una ciencia 
de la solución. Sólo existen técnicas de preparación de decisiones. Pero no hay deter- 
minismo de la decisión.—J. ECcHARRI. 


Guy VipeL, OFM: L'expérience decisive de Teilhard. “Antonianum” 43 (1968) 53-98. 

Los años de la guerra de 1914-1918 significaron para Teilhard, en frase del P. de 
Lubac, una “experiencia decisiva”, que le arrancó de un amor demasiado solitario 
por la naturaleza y la ciencia y le sumergió en la realidad humana. Esta experiencia 
se encierra en dos obras complementarias, la correspondencia con su prima Margarita 
Teilhard-Chambon, publicada con el nombre de Genése d'una Pensée, y los primeros' 
ensayos cosmovisionales, recogidos en los Écrits du temps de la guerre. Ambas obras 
constituyen el primer esbozo de un pensamiento que acaba de descubrirse a sí mismo 
y se expresa con el vigor y el frescor de algo que nace. El autor aborda estos dos 
escritos en función de una exégesis complementaria y totalitaria que tiene en cuenta 
también y muy particularmente el conjunto del pensamiento posterior de Teilhard. 
Ello le conduce a una comprensión de los rasgos esenciales de la experiencia de 
Teilhard en estos años como esbozo de su futura problemática humana y religiosa. 
Estos rasgos se concretan en torno a los tres temas: 1) el sacerdote y la guerra: 
2) el sacerdote y la actividad de los hombres; 3) el sacerdote y la función de la 
mujer. En cada uno de estos tres temas, estudiados por el autor sobre la base de 
algún ensayo concreto de Teilhard, a saber, Le Prétre, La nostalgie du front y La 
grande Monade y, finalmente, L'Eternel Feminin, se delinea un mismo espiritu, que la 
obra posterior del jesuita no cesará de desarrollar y que él mismo, a la vuelta de 
esta experiencia decisiva, expresó como “esta especie de mistica que hace buscar a 
Dios, apasionadamente, en el corazón de toda substancia y de toda acción”.—E. Co- 
LOMER, S. ). 


RivEau, Emut, S. J.: La sexualité selon Teilhard de Chardin. “Nouvelle Revue Théo- 

logique” 90 (1968) 173-190. 

Bl artículo contiene un esbozo de síntesis, basada en los textos de Teilhard alu- 
sivos al tema, de su concepción global de la sexualidad y el amor. Siguiendo a 
I'Eternel Feminin, el autor sitúa ante todo el amor en el horizonte global de la his- 
toria del cosmos y del hombre (no “mónada” sino “diada” que abarca a la vez el 
principio masculino y el femenino) e, incluso, de la historia cristiana de salvación 
y su culminación escatológica en una comunidad de personas reunidas entre si por 
el Amor de Dios que las penetra. A partir de este ideal Teilhard somete a crítica el 
dualismo platonizante que contrapone cuerpo y espiritu, amor conyugal y amor de 
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Dios, y conduce a una visión de la sexualidad, centrada en la reproducción, a la vez 
que pone de relieve los peligros del amor sexual, no sólo por su aspecto turbio y 
embriagador, sino sobre todo por su tendencia a cerrarse en sí mismo y a convertirse 
en un egoísmo de dos. Esta critica de errores y peligros abre el camino a una reflexión 
sobre el sentido de la sexualidad que habrá de encontrarse más en el aspecto unitivo 
que el reproductor, pero eso si, en una unión que lejos de encerrar a los esposos en 
un universo de dos términos los abre más allá de sí mismos al mundo y a Dios. 
Finalmente, de este sentido de la sexualidad se deduce una moral práctica del amor, 
en cuyo centro se encuentra la noción teilhardiana de una espiritualidad “par traversée”, 
es decir, la búsqueda de Dios no al margen sino a través de una realidad reconocida 
y asumida. En un breve diálogo critico Rideau reconoce a Teilhard el mérito de haber 
desarrollado la dimensión cósmica e histórica del amor, pero subraya a la vez el 
irrealismo de su visión y la ausencia de una evocación más explicita de la virginidad 
cristiana.—E. COLOMER, S. ]. 


SCHAPER, Eva: Arístotle's Catharsis and Aesthetic Pleasure. PhilQu 18 (1968) 131-143. 


En la teoría de Aristóteles toda tragedia bien hecha produce un placer específico, 
al que tiende como a su telos: el de la catarsis. El presente artículo aspira a dar una 
explicación del famoso texto de la Poética (1449 b 27-28) en que se hace mención 
de la catarsis ("...efectuando por medio de la compasión y el temor la catarsis de 
tales emociones”). Surgen dos problemas: a) ¿cuál es el sentido exacto de cafarsis? 
b) Este concepto ¿pertenece exclusivamente a una teoría de la tragedia o forma parte 
de una teoria general del arte? a) Sentido de la “catarsis”. ¿Es una metáfora medicinal 
o religiosa? No se puede dirimir este problema a priori arguyendo viciosamente que 
el genitivo de la frase “la catarsis de tales emociones” es un genitivo de separación, 
porque el que sea de separación, y no un genitivo objetivo, depende precisamente 
de si catarsis tiene aquí un sentido medicinal (“purga”) y no religioso (' purificación” ); 
aparte de que su uso ciertamente metafórico invalida en este caso el argumento gra- 
matical. "Tampoco es imposible que Aristóteles tuviera presente un sentido mixto, 
medicinal y religioso a un tiempo. La tesis de este artículo, sin embargo, es que el 
concepto de catarsis en la Poética no es mi medicinal ni religioso, sino estético, es 
decir, un concepto traspuesto de su suelo nativo al terreno del arte. El hecho de que 
el vocablo “catarsis aparezca en una frase que forma parte de la definición esencial 
de tragedia —definición concebida en términos de conceptos estructurales— prueba 
claramente que la noción de “catarsis no puede reducirse meramente a la de una cura 
psicoterápica homeopática, sino que se trata de un concepto estrictamente artistico. 
b) El concepto de “catarsis” ¿pertenece exclusivamente a una teoria de la tragedia 
o forma parte de una teoría general del arte? Cuando Aristóteles dice que la tragedia 
efectúa, por medio de la compasión y el temor, la catarsis de tales emociones, lo que 
probablemente quiere decir es que, aunque la tragedia es capaz de suscitar otras emo- 
ciones además de la de compasión y temor, pero es por medio de esas dos como 
opera la “catarsis” de esas y de otras emociones similares. Siendo esto asi, es improba- 
ble que Aristóteles restringiera su teoría de la 'catarsis" a sola la tragedia y no la 
ampliara a otras formas de arte, vgr. a la comedia. El placer propio de la “catarsis' 
trágica debe identificarse sin duda con el placer especificamente trágico, a que se alude 
en el capitulo 14 de la Poética. ¿En qué consiste este placer? De lo que disfrutamos 
en una tragedia no es del hecho trágico por sí solo, ni tampoco de nuestro propio 
estado emocional, ni finalmente del solo alivio resultante del desahogo de unas emc- 
ciones reprimidas, sino del hecho trágico en cuanto obra artística, en cuanto producto 
de imitación, presentado, por obra y gracia de la mímesis, como un conjunto estruc- 
turalmente coherente e inteligible. El placer trágico es la resultante del impacto de 
las emociones trágicas en una obra de arte, y la catarsis consiste en una depuración 
de lo que las emociones trágicas tienen de crudo y de intolerable en la vida real, 
transformándolas en emociones estéticas mediante un elemento de inteligibilidad, por 
razón de que la tragedia, a la vez que nos sacude profundamente, se nos presenta 
como algo articulado y trasparente. Pero si la “catarsis” halla su expresión máxima 
en la tragedia, no es exclusiva de ella, sino común a otras formas del arte. Lo pecu- 
liar de la catarsis trágica es el modo como opera, por medio de la compasión y el 
temor. Pero todas las obras de arte, por diversos medios y enfrentando al espectador 
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con diversas situaciones humanas, tienden a la cafarsis, como a su felos, en virtud 
de su misma estructura formal. El que de hecho se realice o no depende ya de la 
actitud del espectador frente a la obra de arte. Mientras que para Platón la emoción 
artistica se comunica al espectador por contagio en toda su cruda realidad, para Aris- 
tóteles la emoción artistica es una respuesta del espectador a la obra de arte, depurada 
y transformada en gozo estético ¡por obra de la catarsis; es el “escalofrío del recono- 
cimiento”, mezcla de pasión y de inteligencia. Por ello Aristóteles no comparte los 
prejuicios morales de Platón contra el arte. Lo que hay de actual en la teoria aristo- 
télica de la catarsis es que sirve para explicar la efectividad de una obra de arte 
polarizando nuestra atención a lo que hay en ella de estructural.—J. IcAt. 


MartINS, D.: Gabriel Marcel e o problema da demostragáo de Deus. RevPortFil 24 

(1968) 145-152. 

Para Marcel la idea de la demostración de la existencia de Dios es contradictoria. 
De Dios no se puede hablar en un “El”, en tercera persona como objeto, independiente 
del que piensa; sino en la forma diádica “Yo-Tú”. Dios sólo existe para nosotros en 
segunda persona; no es un “El” para nosotros, no es una idea; nunca está ausente, 
y “Dios-El” es una ausente, una ausencia de Dios. Nosotros y Dios sólo podemos 
expresarnos en el “Yo-Tú”. 

No queda con eso avalada la teodicea, aunque Marcel lo diga, porque la teodicea 
trata de Dios; no nos presenta ni a Dios mismo ni a nosotros en nuestras relaciones 
personales con El, como totalidades. Se pueden decir infinitas cosas de la realidad, 
pero nunca la realidad misma. “Intelligere Deum non est idem ac intelligere Deum esse, 
sed Deum essertem”. | 

En “Du Refus á l'Invocation”, Marcel, no obstante, admite como racionalmente 
irrefutables las pruebas de la existencia de Dios, pero desprovistas de fuerza convin- 
cente, Es necesaria la relación personal de ser a ser; sólo orando se le puede pensar 
verdaderamente como Dios, como pura Tú. 

En “Etre et Avoir” se esfuerza por aclarar su postura distinguiendo entre pensar 
(sólo se piensan esencias) y pensar en, que es un estar con, establecer una comunidad; 
orar a Dios es la única manera de pensar en Dios.—C. BAcIERO. 


OcchirintrI, M. F.: La metafisica dell'eterno ritorno in F. Nietzsche. RivFilNeosc 59 

(1967) 543-587. 

La alienación ontológica caracteriza, para Nietzsche, todo el pensamiento occidental. 
Se llama Dios a la propia impotencia. Se afirma, por influjo de Platón, la inmutabilidad 
del ser (plano ideal) frente al devenir (plano real). “La hipótesis del ser es el origen 
de todas las calumnias del mundo”. Hay que rescatar el devenir calumniado. Para 
ello es preciso un hombre nuevo inmoralista: ¡Zarathustra, profeta del Eterno Retorno 
(E. R.) de lo igual. 

En La Gaya Ciencia el E. R. se describe como :m movimiento circular por el que 
todo, una vez desaparecido, retornará recuperándose igual que fue. Es el contenido 
del saber trágico (propio sólo de héroes, como Zarathustra) que abarca en su dimen- 
sión trágico-dionisiaca la totalidad del ente, por encima del bien y del mal. Es el Cháos 
o “deshumanamiento de la naturaleza”. 

En sus Apuntes mientras preparaba la obra Así habló Zarathustra, habla de la 
inocencia del positivo devenir regulado por el dios de la fatalidad, que juega, según 
una regla, con la totalidad de los eventos sobre el tablero de la vida, en penpetuo 
movimiento cíclico. El mundo aparece bajo la forma de “anillo de la eternidad”, sim- 
bolo del E. R., ditirámbico-envolvente (por realizarse según el ritmo del ditirambo). 

En los Apuntes (1881-82) sobre el E. R. se define la realidad como fuerza finita 
y siempre igual en su originaria medida (indestructible). Si fuera infinita se recaeria 
en el antiguo concepto de creación, contradictorio porque lo positivo nunca puede venir 
de lo negativo (la nada). Por lo mismo es imposible un devenir infinitamente nuevo. 
Fuerza finita que repite infinitas veces un circulo de determinaciones en un tiempo 
infinito. Movimiento que es el modo mismo de ser de lo positivo. El E. R. es ley 
originaria (no devenida), eterna, trascendetal, necesidad irracional con igualdad para 
lo bueno y lo malo. 

En Asi habló Zarathustra resalta el pasaje de los dos caminos contrarios (pasado 
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y futuro) que se encuentran y concilian en el prótico-instante (presente), en el que se 
determina el sentido del E. R. como ecuación entre el no ser más y el no ser todavia 
de las determinaciones de lo real. 

Las mismas ideas, con algunas nuevas expresiones, se repiten y confirman en sus 
obras posteriores. 

El sentido metafisico del E. R. es unir ser y devenir: todo ente en cuanto es de- 
viene, y en cuanto deviene es; el ente es en el devenir. El destino de la fuerza es 
mostrar en cada instante un rasgo de su fisonomia total que sólo se gana en el tiempo. 
¿Alcanza Nietzsche su objetivo? De retorno sólo se puede hablar en relación a una 


permanencia: pero las determinaciones desaparecen, perdiendo su individualidad.— 
C. BACIERO. | 


COPLESTON, FREDERICK: Man, transcendence and the absence of God. Thought 43 

(1968) 24-38. 

Antiguamente se estimaba que los argumentos de razón probaban la existencia 
de Dios. Los mismos filósofos anticristianos de la Ilustración, del s. XVIII, reconocian 
ese valor aun a los argumentos “físicos”, juzgados anteriormente menos valiosos. Hoy 
es corriente pensar de otro nodo. La razón de esa diferencia de criterio está en los 
presupuestos previos al examen de la argumentación. El hombre actual se considera 
distinto del pasado. Obvias reflexiones muestran que es mucho lo común entre ambos. 
La orientación de la mente humana hacia lo trascendente, el Absoluto, es claramente 
comprobable en afirmaciones de ateos actuales como B. Russell, J. Huxley, Sartre. 
Es que la reflexión sobre el mundo hace pasar a la búsqueda de su razón de ser exis- 
tencial. Y ésta aparece tan sólo en algo trascendente a él, Absoluto, Espiritu. Claro 
que no es objeto intuible empíricamente. Y de ahí la ocasión de la duda y la negación. 
Sin embargo, no obstante su trascendencia, el mundo, que es participación de él, nos 
ofrece su manifestación. El espíritu “encarnado” se da en el hombre, en sus instituciones, 
“pluralidad con coalescencia ontológica”. La expresión más espléndida y plena será 
“escatológica”, la de la humanidad unificada en la paz. En un mundo sin Dios la 
historia humana no parece que pasaría de un breve episodio al que sucediese el silencio 
de un universo sin mente.—J. GARCÍA. 


La Via, V.: L'Unitáa storica della Filosofia. TEORESI 22 (1967) 14-27. 

Si la historia de la filosofia es un continuo desarrollo de la misma filosofia como 
superación del escepticismo y del dogmatismo y como posición del contenido de la 
certeza, más que de multiplicidad de filosofias convendría hablar de desenvolvimiento 
de una única filosofia. 

La teoricidad de la filosofia es original, pues aquello que se busca coincide con 
aquello con que se busca. La unidad de la filosofía será entonces interior al principio 
mismo del filosofar. Bl principio de la mediación filosófica está en el comienzo y en 
el término mismo del filosofar; debe presuponerse en todo otro contenido teórico que 
no coincida con el fundamento mismo e inmanente de tal mediación condicionante o 
fundante. Y no ha de tratarse de una suposición aprioristica o dogmática, sino de un 
contenido absoluto y fundante de la teoricidad y de la objetividad. Asi quedan com 
denados fenomenismo e idealismo. 

Un sujeto cerrado en sí mismo, que se finja como origen absoluto y única realidad 
práctica de lo fenoménico, será principio práctico del dato del conocimiento; pero no 
principio teórico y, por lo tanto, negación del mismo conocer. No hay un “a priori” 
respecto al mismo conocer, condicionante y fundante del contenido del conocer y de 
su objetividad, y gracias al cual podemos concebir la conciencia o el sujeto. El sujeto 
cerrado originariamente, que finge el feromenista aprioristicamente puro y previo, 
supone aún previamente como opuesto un contenido de objetividad, condicionante, fun- 
dante e inmanente al conocer y que no puede estar ausente del conocer más que por 
carencia del mismo conocer. 

La oposición o diversidad entre realismo e idealismo tiene también un punto de 
unidad histórica en la restitución al principio único del filosofar y al significado inte- 
gral del “conocer fundante”. Un realismo y un idealismo dogmáticos y apriorísticos 
olvidan la estructura del conocer fundante, en el que el ser y el darse del conocer 
es el ser y el darse de su contenido. La realidad del conocer no es simplemente 
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la pensada o representada en una imagen o idea del conocer, sino la que es una con 
el ser efectivo y real del conocer y sin la cual y antes de la cual no hay conocer 
y el mismo posible conocer es nada. A través del contenido fundante de todo conocer 
se puede llegar a superar la confusión entre el realismo y el idealismo y se puede 
restituir el principio único de unidad histórica en la filosofia. Sólo un análisis exhaus- 
tivo del conocer fundante logrará esa noble aspiración de unidad en el múltiple que- 
hacer filosófico, que desea V. La Via en su ensayo.—C. SANTOS. 


Crosson, FREDERICK J.: Psyche and persona: The problem of personal immortality. 

IntPhilQu 8 (1968) 161-179. 

El asunto es no menos exegético e histórico que filosófico. El significado de inmor- 
talidad personal e inmortalidad del alma plantea una cuestión sobre la perduración 
del sujeto como consciente de si mismo entre su muerte y su futura resurrección. 
Entendida la “persona” como compuesto integral, y “alma” como forma que actúa 
al cuerpo, la separación de la muerte impediria la pervivencia consciente personal y 
la de el alma hasta la resurrección. Cullmann entiende que a esa etapa corresponde el 
estado de dormición de que hablan diversos textos sagrados. En la concepción que 
Sto. Tomás tiene del entendimiento, con tan gran dependencia de lo sensorial para 
conocer lo singular, la perduración de la conciencia de sí mismo en el entendimiento 
separado del cuerpo, puede prestarse a dificultades. Sin embargo, a parte de otras 
soluciones, la potencialidad intelectiva de conocer lo universal integrada con la coexis- 
tencia consciente con otros, facilita la continuidad en la existencia consciente. En cuanto 
a persona y alma, basta tomarlos en la acepción, más conforme con el “nepes” hebreo 
y con la “psyché” del N. Testamento (no tanto la de la filosofia griega), de principio 
o sujeto consciente. Variedad de citas aluden a lo que hoy de algún modo (si bien 
muy vaporoso) parece apuntar a la inmortalidad.—J. Carcía. 
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CRONICA 


IN MEMORIAM 





KARL JASPERS (1883-1969) 


El 26 de febrero de 1969 fallecia en Basilea, Suiza, Karl Jaspers a los 86 años. 
Habia nacida en Oldenburg, Alemania, el 23 de febrero de 1883. Sus primeros estu- 
dios universitarios son de Jurisprudencia en Heidelberg y Munich (1901-1902). Después 
Medicina en Berlin, Gúttingen y Heidelberg. Ea 1909 su Promoción en Heidelberg 
con la Disertación Heimweh und Verbrechen. De 1909 a 1915 es Asistente cientifico 
en la clínica psiquiátrica de Heidelberg. En 1910 contrae matrimonio con Gertrud 
Mayer. En 1913 su Habilitación para Psicologia. Desde 1916 Profesor. De 1921 a 
1937 Profesor de Filosofia en Heidelberg. En 1937, por motivos politicos, conflictos 
con el nazismo, es privada del cargo. Vuelve en 1945. En 1948 y hasta pocos años 
antes de su muerte, ejerce como Profesor de Filosofia en la Universidad de Basilea. 

La obra filosófica de Jaspers es inmensa. Ciñéndonos a lo más importante de sus 
escritos señalamos: Psychologie der Weltanschauungen (Berlin, 1919), Die Idee der 
Universitáf (Berlin 1923; otra elaboración del mismo titulo en 1946), Die geistige Si- 
tuation der Zeit (Berlin 1931; trad. cast. Ambiente espiritual de nuestro tiempo, 1933), 
Philosophie (Berlin 1932; trad. cast. M., 1958), Vernunft und Existenz (Groningen 1935; 
trad. cast. BA., 1960), Nietzsche (Berlin 1936), Descartes et la philosophie (Paris 
1937; en alemán el mismo año: Descartes und die Philosophie, Berlin; trad. cast. BA., 
1958), Existenzphilosophie (Berlin-Leipzig 1938; trad. cast. Filosofia de la existencia, 
M., 1958), Nietzsche und das Christentum (Hamel 1946; trad. cast. N. y el cristia- 
nismo, BA., 1955), Von der Wahrheit. Philosophische Logik, 1 (Munich 1947), Der 
philosophische Glaube (Ziirich 1948; trad. cast. La fe filosófica, 'BA., 1954), Vom Llrs- 
prung und Ziel der Geschichte (Zkirich, 1949; trad. cast. Origen y meta de la histo- 
ria, M., 1953), Einfiihrung in die Philosophie (Munich 1953; trad. cast. La filosofía 
desde el punto de vista de la existencia, Méx. 1953), Rechenschaft und Ausblick. Re- 
den und Aufsitze (Munich 1951; trad. cast. Balance y perspectiva, Discursos y ensa- 
yos, M., 1953), Die grossen Philosophen, 1 (Munich 1957; trad. cast. Los grandes fi- 
lósofos, 1, 1958), Die Atombombe und die Zukunft des Menschen (Munich 1957 y 1958, 
dos elaboraciones distintas; trad. cast. La bomba atómica y el futuro del hombre, 
M., 1958; La b.at. y el futuro de la humanidad, BA., 1961), Der philosophische Glaube 
angesichts der Offenbarung (Munich 1962), Nikolaus Cusanus (Munich 1964). 

Con Jaspers desaparece una existencia filosófica que podrá pasar bien como la 
medida de nuestro tiempo. Si fue filósofo, lo fue desde la vida y para la vida. Su 
reflexión se plegó siempre a la situación del hombre en este mundo, a sus vicisitudes 
históricas, a las realidades de hoy, que anuncian un nuevo orden, al tiempo que pro- 
blematizan todo el pasado. Jaspers es testigo de la existencia, en su radical vitalidad, 
a prueba de fracasos, enfermedad, ignorancia y crimen; de la razón que busca, sin 
poderlo nunca del todo, dar sentido a las cosas, que se ve desbordada siempre, pero 
también amparada, por una trascendencia de horizonte envolvente; y de una fe filo- 
sófica, que es el salto kierkegaardiano, no a un Dios creido, sino a un futuro humano 
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desconocido, siempre abierto, el que por debajo de toda creencia natural o sobrena- 
tural nos impele y nos sostiene. Jaspers es el hombre reflexivo que podrá ofrecer a 
todo hombre de hoy, afectado por la crisis, una salida a nivel del puro hombre: 
“Siento, al igual que todo hombre, mis limitaciones, y, sin embargo, encuentro la 
fuerza para vivir. Si es la vitalidad de la existencia o el impulso que nos viene del 
ser, si son las fuerzas a las que me dediqué en mis reflexiones, es, en último término, 
siempre el gran milagro: no sólo la fuerza para vivir, sino que, gracias a esta fuerza, 
llegamos a rozar, en nuestra vida, lo eterno” (¿Gracias a qué fuerzas vivimos?, “Uni- 
versitas”, Stuttgart, edic. esp. 2 [1964] p. 123). 


ESPAÑA 
Dos Conferencias de Zubiri. 


En el domicilio social de la Sociedad de Estudios y Publicaciones de Madrid, des- 
arrolló el Profesor Xavier Zubiri los dias 17 y 24 de marzo un curso de dos lecciones 
sobre el tema: Estructura de la Metafisica. La primera fue una exposición histórica 
del concepto y alcance de la Metafisica, desde Aristóteles hasta nuestro tiempo, con 
especial atención a cinco fórmulas salientes, la del mismo Aristóteles, la de Sto. Tomás. 
la de Descartes, la de ¡Kant y la de Hegel. Puso el acento en el desplazamiento del 
objeto y fin de la Metafisica: en Aristóteles es el ente en cuanto ente, más allá de 
las peculiaridades de los entes, de las que se ocupan las “otras” ciencias; esta ciencia 
“universal” es para Ar. “primera filosofia” y ciencia teológica. En Sto. Tomás lo teo- 
lógico salta de lo “universal” común, a lo divino religioso, dominado por el concepto 
cristiano de creación; lo trascendental es lo común creado mirando a Dios; teologia 
es ciencia de Dios (trascendente) y Metafísica es ciencia del ente en cuanto creado, 
Descartes baja la filosofía primera a ocuparse del hogar de toda ciencia, el entendi- 
miento humano; su Metafisica es teoria de la inteligencia. [Kant centra en el hombre 
su filosofia primera; su Critica es una teoria de los principios de inteligibilidad del 
ente a partir de la razón humana. En Hegel comienza a soldarse la escisión de filo- 
sofia primera y segunda (ser trascendente y ser finito). ¡Zubiri cree deducir dos notas 
del trascendental que subyacen a las cinco fórmulas estudiadas: 1) es un orden “a 
priori” respecto de las cosas, 2) es un concepto supremo en el que se resuelven todos 
los conceptos. —La segunda conferencia es una toma de posición critica frente a estas 
dos últimas notas, y con ello da 'Zubiri su personal fórmula de la Metafisica, como 
ciencia de lo trascendental, que es lo “fisico y real”, en cuanto tal, y en cuanto activo 
y “dinámico”, actividad que integra las “talidades” de las cosas en la unidad de la 
realidad siempre abierta. Asi la Metafísica no es Teologia (ciencia del ser trascen- 
dente más allá de las cosas), ni Antropologia (ciencia del hombre como sujeto y po- 
sibilidad de los entes en cuanto conocidos), sino ciencia de las cosas mismas, no in- 
mediatamente en su “talidad”, sino en su “entidad”, “de suyo”, sin los rebordes “di- 
vinos” del ser en cuanto ser aristotélico, y sin la “nihilidad” radical del ser creado 
escolástico; como una “Física” total, “Meta-fisica”, no de “más allá” (trascendencia), 
sino de substantividad y de totalidad integrada. Asi entendida, la Metafisica no anula 
ni desplaza a la Teologia ni a la Antropologia, pero les señala y delimita sus propios 
campos. Queda el hombre en su puesto privilegiado, pero como un átomo perdido en 
el universo; queda Dios creador, que no nos sorbe el sentido del ser, sino que nos 
enseña a mirar, como él, con amor divino las cosas. 


ALEMANIA 
VIII Congreso Internacional de Hegel. 


Se celebrará en Berlin, en la Ulniversidad-Humboldt, del 24 al 29 de agosto de 
1970, con ocasión del II Centenario del nacimiento de Hegel (1770). Se propone el 
Congreso estudiar el significado de la filosofia de Hegel y su influencia en el mo- 
mento actual, Lo organiza la “Hegel-Gesellschaft” en colaboración con la “Deutsche 
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Akademie der Wissenschaften” de Berlin. —El 1X Congreso Internacional de Hegel 
se anuncia para 1972 en Moscú, y tendrá por tema: La Enciclopedia de las Ciencias. 

Romano Guardini, nacido el 17 de febrero de 1885 en Verona, ha fallecido en 
Munich el 1. de octubre de 1968. Estudió ciencias naturales en Maguncia y Teologia 
en Friburgo de Alemania. “Privatdozent” en Bonn en 1920. En 1923 Profesor de Fi- 
losofia en Berlin. En 1933 tiene que dejar su cátedra por orden del gobierno nazi. 
Después de la guerra, entre 1945 y 1948, enseña en Tubinga, y desde 1948 hasta su 
jubilación en 1964, es Profesor en la Universidad de Munich. Su obra es teológica, 
espiritual y filosófica; su rasgo saliente el del humanismo cristiano, moderno y bri- 
llante, al tanto de las realidades de la ciencia, de la poesía, y de la problemática 
teológica de hoy. Agustin, Platón y Dante son, junto a los poetas cercanos en el 
tiempo, Reiner Maria Rilke, Húólderlin, temas favoritos de sus elucubraciones histó- 
ricas. Desde el punto de vista filosófico, entre sus numerosos escritos, nos parece opor- 
tuno destacar: Gegensatz und Gegensátze. Entwurf eines Systems der T'ypenlehre (1917). 
Welt und Person. Versuche zur christlichen Lehre vom Menschen (1939), Hólderlin. 
Weltbild und Frómmigkeit (1939), Uleber das Wesen des Kuntswerks (1948), Freiheit, 
Gnade, Schicksal. Drei Kapitel zur Deutung des Daseins (1948), Die Kultur als Werk 
und Gefáhrdung (1957), Religion und Offtenbarung (1958), Sorge um den Menschen 
(1962), Sprache, Dichtung, Deutung (1962). 


FRANCIA 
VII Congreso Internacional de Hegel. 


Se anunciaba para la primavera de 1969, del 8 al 12 de abril: organizado por la 
“Internationale Hegel-Gesellschaft” (con sede en Salzburgo), en colaboración con el 
“College de France”, Paris, donde tendria lugar. La reciente muerte de J. Hyppolite 
ha privado al Congreso de una de sus más eficientes figuras. Su secretario es el hege- 
lenista conocido Cl. Bruaire. El tema central del Congreso es: Filosofía e historia. 
Para las sesiones plenarias, los temas anunciados son: El primero, del malogrado 
J. Hyppolite, L'histoire dans la “Realphilosophie”; J. Wahl, L'abstrait et le concret 
chez Hegel; A. 'W. Gulyga, Grundprobleme Hegelscher Geschichtsphilosophie; A. Schaff, 
Geschichte und Wahrheit; H. Marcuse, Ueber die Unumkehrbarkeit der Geschichte; 
J. Y. Calvez; M. Buhr, Die Menschen machen ihre Geschichte selbst; F. Gonseth, 
L'aspect diachronique du principe d'altérité; H. Libbe, Geschichtsphilosophie und po- 
litische Praxis; W. Maihofer, Die Weltgeschichte als Weltgericht?; G. Ghinther, Ema- 
native und revolutionire Strukturen und die Dialektik der Geschichte; L. Althusser; 
H. Leibeschiitz, Das Judentum in der Geschichtsphilosophie des friithen Hegels; W. Gir- 
nus, Kunst als Geschichte; Sh. Avinery, Die Problematik der aussereuropálschen Welt 
in der Hegelschen und Marxschen Geschichtsphilosophie. 


XIV Congreso de las Sociedades de Filosofía de lengua francesa. 


Programado para los días 1 al 4 de septiembre de 1969 en Niza. Tema central 
La Dialéctica, considerada en los siguientes aspectos: 1) Historia del pensamiento 
dialéctico; 2) Dialéctica y conocimiento; 3) Dialéctica y acción. Secretariado del Con- 
greso: Faculté des Lettres de Nice, boi postale 257. 

Jean Huyppolite, nacido el 8 de enero de 1907, ha fallecido el 27 de octubre de 
1968. Fue Profesor de Filosofia en la Universidad de Estrasburgo de 1945 a 1948. 
Desde 1949 enseña en la Sorbona de Paris; es Director de la Escuela Normal Supe- 
rior en 1954 y Profesor del Colegio de Francia desde 1963. Su propio mérito histó- 
rico corresponde a la obra de exégesis hegeliana, en la que hay que señalar los es- 
critos: Genése et structure de la Phénoménologie de l'Esprit de Hegel (1946), Intro- 
duction á la philosophie de [histoire de Hegel (1948), Logique et existence. Essai sur 
la logique de Hegel (1953), Études sur Marx ef Hegel (1955); también valdrá men- 
cionar Sens et existence dans la philosophie de Maurice Merleau-Ponty (1963). 

Alejandro Kojéve, nacido en Moscú en 1902, fallecido en 1968, Formado en las 
Universidades de Heidelberg, Berlin y en la Sorbona de París. Actividad docente y 
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administrativa en Francia. Obras principales: Introduction á la lecture de Hegel. 
Legons sur la Phénoménologie de l'Esprit, Paris 1947. Essai d'une histoire raisonnée 
de la philosophie paienne. I. Les Présocratiques. Póstuma una Introduction au systéme 
du savoir hégélien. 


INGLATERRA 


El “Royal Institute of Philosophy”, en colaboración con la “British Society for 
Phenomenology”, anuncian unas jornadas de filosofia en la Universidad de Southamp- 
ton los días 26-28 de septiembre de 1969, Están previstos seis simposios con los 
temas: Metodología Filosófica, El Bien y el Mal, La Persona, Libertad y Determinis- 
mo, Estética y Cuerpo y Mente. 


ITALIA 
Congreso de estudios viquianos. 


Ha tenido lugar en Salerno y en Vatolla del 6 al 8 de septiembre de 1968. Temas 
de las conferencias: F. Tessitore, Vico tra due storicismi; P. Piovani, Vico e la sto- 
ricizzazione della raggione; P. Brezzi, Il Medievo nell'interpretazione di Vico; A. Pavan, 
Vico e il mondo classico; R. Franchini, Vico e la filosofia oggi: J. Isoldi, La scienza 
nuova e le scienze; N. Badaloni, La questione del “factum"” nella filosofia vichiana; 
L. Lombardi, Vico uomo. 


XII Congreso Nacional de Filosofia. 


Anunciado para los días 24 al 27 de abril de 1969 en la Universidad de Padua. 
Como tema central: El problema del diálogo en la sociedad contemporánea. 


NORTEAMÉRICA 


111 Congreso Internacional de Kant. 


Se tendrá del 31 de marzo al 3 de abril de 1970 en la Universidad de Rochester. 
Comité ejecutivo en U. S. A. lo componen: L. W. Beck (Rochester), G. Schrader 
(Yale) y J. R. Silber (Texas); el Comité europeo lo forman G. Martin (Bonn) y 
I. Heidemann (Bomn). 

La “Asociación para la filosofia de la ciencia” celebró su reunión bianual del 
11 al 13 de octubre de. 1968 en Pittsburgh, U. S. A. Incluyó tres simposios dedica- 
dos respectivamente a 1) Implicaciones filosóficas de la ciencia del computador, 2) Fi- 
losofía de la biología y 3) Lógica de la mecánica “quántica”. 

Para los dias 7 al 9 de abril de 1969 estaba anunciada la 43 Reunión anual de 
la “American Catholic Philosophical Association” en el Americana Hotel de New 
York City. Tema central del Congreso La Verdad en un mundo cambiante. Con las 
secciones siguientes: 1) Lógica, lenguaje y epistemología, 2) Metafisica, 3) Psicologia 
filosófica, 4) Etica, 5) Filosofía política y Derecho internacional, 6) Cosmología y 
filosofía de la ciencia, 7) Filosofia de la religión. 


POLONIA 
Con numerosos participantes nacionales y extranjeros, celebró la “Asociación para 


la Lógica simbólica”, los dias 27 de agosto al 2 de septiembre de 1968, en Varsovia, 
un Congreso sobre el tema: Construcciones de modelos para sistemas axiomáticos. 
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SUECIA 
VI Congreso Internacional de Estética. 


Se celebró en Uppsala del 15 al 20 de agosto de 1968. Tema central: El arte y 
la sociedad, con las siguientes subsecciones: 1) Presupuestos sociales y culturales de 
las artes y su teoría; 2) Puesto del arte y del artista en la sociedad antigua y en la 
contemporánea; 3) Destino de la obra de arte; 4) El público; 5) Reproducción y di- 
fusión de las obras de arte; 6) Medios masivos y generalización del gusto; 7) Indus- 
tria y arte; 8) Arte y economía; 9) Arte, educación y enseñanza; 10) Arte, psiquia- 
tría y psicoterapia; 11) Internacionalización del arte. 


LIBROS RECIBIDOS 


-N. B.—Sólo nos comprometemos a publicar recensión de los libros cuyo contenido cuadre con los 
fines de nuestra Revista. 
Los libros para recensión deberán remitirse a PENSAMIENTO: Pablo Aranda, 3. Madrid (6). 


De los autores: 


CasteLLI. E.: Il tempo invertebrato. 208 págs. CEDAM. Padova, 1968. 21.5 ¡X 15 cm. 2.500 liras. 

FRAGA. GUSTAVO DE: De Husserl a Heidegger.—Elementos para una problemática da Fenomenologia. 
362 pags. Coimbra. 1966. 18 X 26 cm. 

FRAGA, GUSTAVO DE: Depois do XIV Congresso Internacional de Filosofia. 62 págs. Livraria Almedina. 
Coimbra, 1968. 13,5 :X 19,5 cm. 

MicHeLerTr, M.: Lo Schopenhauerismo di Wittgenstein. 184 págs. Zachinelli ed. Bologna, 1967. 21 X 
15,5 cm. 2.500 liras. 

Mura, A.: La Concesione estetica in Luigi Parcyson. 86 págs. Pont. Univ. Gregoriana. Roma, 1967. 
17 'X 24 cm. 


De los editores: 


* Ed. Abete. Roma. Via Prenestina, 683. Italia. 

Prin:, PIETRO: Plotino e la genesi dell'umanesimo interiore. 168 púgs. Roma, 1968. 13 X 20 cm. 2.000 
liras. 
* Alfred Metzner Verlag. Hebelstrasse, 17. Frankfurt a. M. Alemania. 

LLompArT, Josí: Die Geschichtlichkeit in der Begrúndung des Rechs in Deuschland der Gegenwart. 
182 págs. Frankfurt a. M.. 1968, 24 Xx 11.5 cm. 27 DM. 
*  Appleton-Century-Crofts. 440 Park Avenue South. New York. NY 10016. USA. 

SANTAYANA, G.: Animal faith and spiritual Life. 470 págs. New York. 1967. 14 X 21,5 cm. 3.95 Dol. 
* Athenáum Verlag Gmbh. Hebestrasse 17. Frankfurt a: m. Alemania. 

ERANZBACH, MARTIN: Abriss der spanischen und portugiesischen Literaturgeschichte in Tabellen. 25% pags. 
Frankfurt a. m.. 1968. 13 X 20.5 cm. 19.80 DM. 
* Beauchesne et ses fils. 117, rue des Rennes. Paris VI. 

ACADÉMIE INTERNATIONALE DE PHILOSOPHIE DES SCIENCES: Civilisation tecnique et humanisme. 280 págs. 
París, 1968. 15 X 25,5 cm. 24 Fr. Pr. 

GriTTI, J. ET Toner, P.: Le structuralisme. Science ou idéologie. 96 págs. Paris. 1968. 11 X 22 cm. 
8,30 Pr. Pr. 

PARMENTIBR, ALix: La Philosophie de Whitehead el le probléme de Dieu. 648 págs. París, 1968. 24 Xx 
15 cm. 43,50 Fr. Pr. 

Robert. J.-D.: Philosophie et science. Elémens de bibliographie. 384 págs. 13 X 21 cm. 43.50 Fr. Er. 
* The Catholic Univ. of America Press. 620 Michigan Avenue N. E. Washington D. C. 

McLgan, G. F.: Current Issues in Modern Philosophy. 186 págs. Washington. 1969. 15 X 23 cm. 
7.95 Dol!. 

McLean, G. F.: Philosophy and contemporary Man. 188 págs. Washington. 1969. 15 X 23 cm. 7,95 Dal. 
" CEDAM. Casa Ed. Dot. A. Milani. Padova. Italia. 

Giorc1, R.: Simbolo e Schema. 224 págs. Padova, 1968. 21.5 ¡X: 15 cm. 2.500 liras. 
* Centro Nap. de studi Mazziniani. Via Luigi Sanfelice. 3/B Napoli. Italia. 

Incusti, P.: La filosofia giuridica di Giuseppe Mazzini. 28 págs. Napoli, 1968. 17 X 24 cm. 

MARrTANO, G.: Primi incontri spirituali di Giuseppe Mazzini. 17 págs. Napoli, 1967. 17 X 24 cm. 

MasuLo. A.: Mazzini filosofo della comunitá umana. 40 págs. Napoli, 1967. 17 X 24 cm. 

Pozz1. S.: Attualitá di G. Mazzini. 20 págs. Napoli. 1862. 17 X 24 cm. 
* Ed. Columba. Sarmiento. 1889. Buenos Aires. Rep. Argentina. 

Croato. J. S.: Origen y evolución del alfabeto. 196 págs. Buenos Aires, 1968. 10,5 ¡X 17,5 cm. 

ZeanNsst, A. J.: ¿Qué es la historieta? 80 págs. Buenos Aires, 1968. 13 X 20 cm. 

Haussmann, B.: Problemas filosóficos de la matemática moderna. 188 págs. Buenos Aires, 1968. 17,5 X 
10,5 cm. 

JAurecuI, G. R.: ¿Qué es la geriatria? 70 págs. Buenos Aires, 1968. 13 -X 20 cm. 

Marías, J.: Israel, una resurrección. 64 págs. Buenos Aires, 1968. 13 :X 20 cm. 

Mazzer, E. S.: ¿Qué es la medicina? 108 págs. Buenos Aires, 1969. 13 X 20 cm. 

Mencuy, M.: La economia de la China popular. 164 págs. Buenos Aires. 1968. 17,5 X 10,55 cm. 
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Noize, J. A.: ¿Qué es la integración económica? 104 págs. Buenos Aires, 1968. 13 X 20 cm. 

SACRISTE, E.: ¿Qué es la casa? 102 págs. Buenos Aires, 1968. 13 X 20 cm. 

SerGi0, J.: ¿Qué son los sueños? 78 págs. Buenos Aires, 1968. 13 X 20 cm. 
* Ciudad Universitaria «Rodrigo Pacio». Costa Rica. América Central. 

Herra. R. A.: Sartre y los prolegómenos a la antropologia. 230 págs. Costa Rica, 1968. 14 X 21 cm. 
* Desclée et Cie. Ed. Tournai, Bélgica. 

Essroecx, M. van: Herméneutique. structuralisme et exégese. Essai de Logique Kérygmatique. 200 págs. 
París. 1968. 13,5 X 20 cm. 
* Desclée de Brouwer. 23, Quai au Bois. Bruges. Bélgica. 

GutTTON, J.: La Pensée et la guerre. 228 págs. Bruges. 1969. 14 X 21,5 cm. 210 Fr. B. 
* Ediciones Sígueme. Apartado 332. Salamanca. 

ErcHEverrY, A.: El hombre en el mundo. El conocimiento humano y su valor. 352 págs. Salamanca, 
1969. 13 X 21 cm. 
* Edizioni di Ethica. Via Zanchini. 24. Forli. Italia. 

Buamoino, G., HárinG, B., eErc.: Una discussione su l'etica della felicitá. 102 págs. Bologna. 1568. 15 X 
2! cm. 600 liras. 
* Ed. Edowed Privat. 14, rue des Arts. Toulouse. Francia. 

Lain ENTRALGO, ZUBIRI, ETC.: Le temps et la mort dans la philosophie espagnolc contemporaine. 238 págs. 
Toulouse. 1968. 24 "X 15.7 cm. 22 Fr. Fr. 

ae Remo Sandron. Via Luigi Farini. 10. 50.121. Firenze. Italia. 

Rossetti, R.: Compendio di Logica. 73 págs. Firenze. 1968. 16 X 22,5 cm. 
* Ed. Fax. Zurbano. 80. Madrid-3. 

SIMÓN. Ives. R.: La tradición de la ley natural. 213 págs. Madrid. 1968. 20 X 14 cm. 140 ptas. 
" Franz Steiner Verlag. GMBA. Wiesbaden. Alemania. 

STUDIA STE AGE Supplementa l: Metaphysik- Monadenlehre. 298 págs. Wiesbaden. 1968. 16 X 23 cm. 
38,40 > 
* Félix Meiner Verlag. 2.000 Hamburg 36. Hohe Bleichen 16. Alemania. 

MHecEL, G. W. F.: Gesalnmente Werke. Jenaer Kritischen Schrifte. WII y 622 págs. Hamburgo. 1969. 
18,5 ¡Xi 27,5 cm. 
* G. Giappichelli. Editore. Via Vasco. 2. Torino. Italia. 

as A.: La metafisica critica di Octave Hamelin. 316 págs. Torino. 1968. 25 X 17,5 cm. 3.800 
ras. 
” Ed Gredos. Sánchez Pacheco. 83. Madrid-2. 

WHiTEHEAD, A. N.: El concepto de naturaleza. 228 págs. Madrid. 19%68. 20 X 13 cm. 
* Ed. Herder. Provenza, 388. Barcelona-18. 

Grison, M.: Teologia natural o Teodicea. 256 págs. Barcelona. 1968. 14 X 21,5 cm. 160 ptas. 

HEGENBERG, L,: Introducción a la filosofia de la ciencia. 304 págs. Barcelona. 1969. 12 X 20 cm. 
200 ptas. 

HocHHeEimer, W.: La psicoterapia de C. G. Jung. 178 págs. Barcelona. 1968. 12 X 20 cm. 125 ptas. 

MoxbDeEN. L.: Conciencia, libre albedrío. pecado. ¡98 págs. Barcelona. 1968. 14 X 21.5 cm. 140 ptas. 

Nuevo TESTAMENTO. Versión ecuménica, dirigida por el P. S. de Ausejo, OÉM., cap. 380 págs. Bar- 
celona, 1968. 16 X 10,5 cm. 

VERNEAUX, R.: Historia de la Filosofia moderna. 240 págs. Barcelona: 1968. 14 X 21.5 cm. 160 ptas. 

VERNEAUX, R. Introducción general y lógica. 182 págs. Barcelona. 1968. 14 X 21.5 cm. 110 ptas. 

KRIEKEMANS, A.: Pedagogia general. Barcelona, 1968. 16 X 24 cm. 460 ptas. 
* Instituto de Filosofia. Univ. Nac. del Litoral. Rosario. Rep. Argentina. 

Vasconi, R.: Origen y esencia del conocimiento en. la fenomenología existencial. 66 págs. Rosario. 1267. 
16 X' 23 cm, 
* Libreria Ed. Salesiana. Via Marsala, 40. Roma. Italia. 

Muzio,. G.: Per un nuovo Spiritualismo cristiano. 80 págs. Roma. 1968. 17 X 24,5 cm. 400 liras. 
* Liviana Editrice. Padova. Via S. Biagio. 18. 35.100, Padova. Italia. 

CortesE. A.: Del Principio di Creazione o del Significato. 156 págs. Padova, 1967. 22 X 14,5 cm. 
2.200 liras. 
* Luigi Lofredo Editore. S. Biagio dei Librai. 2. 80.138. Napoli. Italia. 

Rraur. G.: Aristotele. La Metafisica. Traduzione. Introduzione. Commento a cura di G. R. Vol. 1. 
638 págs. Vol. ll. 536 págs. Napoli. 1968. 23 X 14,5 cm. 12.000 liras. 
* Ed. Marimar. Avda. Santa Fe. 2.083. Buenos Aires. Rep. Arxgentina. 

Raurich, H.: Nofas para la actualidad de Hegel y Marx. 152 págs. Buenos Aires, 1968. 12 X 20 cm. 
* Casa Ed. D. C. Marzorati. Via Pietro Martineti, 6, 20147. Milano. Italia. 

CAPONOGRI, R., CARAMELLA, S., ETC.: Michele, F. Sciacca in occasione del 3.” anno de catedra univer- 
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